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INTRODUZIONE 


La presente ricerca è nata come prolegomeni a un lessico etimologico 
dell'irlandese antico; poiché una siffatta affermazione potrebbe susci¬ 
tare qualche perplessità nel lettore, non sarà inutile darne una breve 
giustificazione. 

Un lessico etimologico dell’irlandese antico è da tempo fra le mag¬ 
giori esigenze della linguistica storica, né parrebbe, per ragioni che 
abbiamo esposto altrove (cf. SSL 15, 1975, p. 195 sgg.), che il Lexique 
del Vendryes possa colmare effettivamente tale lacuna. Da alcuni an¬ 
ni, quindi, Aeravamo impegnati, con l'amichevole collaborazione del¬ 
la sezione linguistica del Centro Nazionale Universitario di Calcolo 
Elettronico, in un progetto di lessico etimologico, redatto secondo 
criteri di estrema modernità e completezza ', progetto che, d’altra 
parte, è tuttora in fase ampiamente iniziale, sia per l’enorme quantità 
dei materiali da prendere in esame che per strettezze di ordine fi¬ 
nanziario. 

Ma, a parte tali difficoltà pratiche, questi anni di ricerca e di 
riflessione ci hanno portato a concludere che un’analisi etimologica 
dell’irlandese antico non può più essere oggi condotta col tradiziona¬ 
le metodo « confronto e ricostruzione » 1 2 , sia pure adottando la più 
aggiornata e brillante tecnica comparativa. In realtà, si dovrà partire 
dalla constatazione che nel campo dei parlari celtici le etimologie in¬ 
doeuropee di piana ed immediata evidenza rappresentano un campo 
non vasto e già in parte cospicua esaurito fino dal lontano 1909, quan¬ 
do apparve il primo volume della grammatica del Pedersen; da allora 
ben poco poteva aggiungersi e si è, di fatto, aggiunto 3 . 

Resta, dunque, una massa ingentissima di materiali lessicali che sa¬ 
ranno in parte d’origine non indoeuropea, in parte d’origine indoeu¬ 
ropea, ma d'etimologia non immediata ed evidente. Ora, per quanto 
concerne i materiali del primo gruppo -— e altrove abbiamo cercato 

1. Una sommaria informazione sulla metodologia di questo lessico si trova in 
M. Orr, Sanskrit et irlandais ancien: tìeux langues aneiennes face à des nou- 
velles méthodes de lexicographie mécanisée , di prossima pubblicazione in Cahiers 
de Lexicotogie. 

2. Si noterà che, nonostante le apparenze, tale è il metodo seguito anche nel 
Lexique del Vendryes, giacché le amplissime citazioni documentarie non sono 
funzionalìzzate ad una « histoire des mots d (come avviene, invece, nell’Ernout- 
Meillet, che costituisce certamente il modello cui il Vendryes si è ispirato). 

3. Un tentativo di reperire nuove etimologie celtiche inquadrabili in questa ca¬ 
tegoria — cioè, fondate su confronti semanticamente ovvi e formalmente non 
ristrette ai meri elementi radicali — abbiamo sperimentato in Tre etimologie 
irlandesi, in SSL 6, 1966, p. 149 sgg.; Minima Comica, in ZCPh 33, 1974, p. 23 
sgg. e Two Morphological Archaisms, in BBCS 26, 1975, p. 305 sgg. 
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di mostrare quale presumibile estensione essi possano raggiungere in 
una lingua celtica 4 —, le difficoltà potranno in buona misura risol¬ 
versi applicando metodicamente anche al celtico insulare quelle tecni¬ 
che d'indagine sostratistica così vantaggiosamente utilizzate già nello 
studio delle lingue classiche e delle lingue romanze 5 . 

Nel caso, però, dei materiali di possibile origine indoeuropea, il 
problema si presenta diverso, giacché spesso lo studioso si trova in 
una situazione d'incertezza, nella frequente eventualità che alla com¬ 
parabilità dei significanti corrisponda un'eterogeneità dei significati. 
Come procedere in questa evenienza? 

Molti studiosi si arrestano innanzi al dato negativo o postulano, il 
che in sostanza è lo stesso, resistenza di radici diverse ma omofone; 
altri superano baldanzosamente ogni difficoltà semantica attraverso 
ipotetiche evoluzioni di significato che si fondano, purtroppo, solo 
sulla fantasia dell'autore e sulla disponibilità dei suoi lettori. In casi 
siffatti a noi parrebbe che un criterio di giudizio importante e talvolta 
unico si avrà calando questi significati nelle culture storiche e preisto¬ 
riche da cui emergono e valutando se nell'ambito di almeno una di 
queste culture esistesse una situazione ideologica o fattuale tale da 
giustificare le ipotizzate evoluzioni semantiche. 

Così, per dare un esempio in concreto, nei Dictionnaire étymologi- 
que dello Chantraine si dubita dell'esistenza di un rapporto etimologi¬ 
co tra gr. xéqSo? « guadagno » e ant. irl. cerd « attività (artigianale) », 
cimr. cerdd << mestiere, poesia ». Possiamo presumere che l’incertezza 
dello Chantraine sia originata dal fatto che, a prima vista, le voci cel¬ 
tiche paiono muoversi su un sottofondo di « operosità creatrice » che 
è completamente assente in quella greca. Eppure, tale impressione sa¬ 
rebbe certamente errata, giacché, come speriamo di avere mostra¬ 
to in questo libro, il concetto di poesia, nella cultura celtica così co¬ 
me in quella indoeuropea, è costantemente visto e praticato come at¬ 
tività generatrice di guadagni, sì che nessuna incertezza può esistere 
sull’originaria unità di questa serie lessicale. 

Più in generale, una comparazione che tenga più adeguato conto dei 
dati culturali a livello sia genetico che collaterale, può risultare estre¬ 
mamente fruttuosa nella ricerca etimologica: altrove, per esempio, ab¬ 
biamo tentato dì mostrare come la formula vedica « padre delle pre¬ 
ghiere » (anche « genitore delle preghiere ») garantisca il confronto 
del gali, gutu- (in guluaterj col ved. havate « prega » (e noti già col 

4. Cf. il nostro Problemi di linguistica storica computazionale, in SSL 14, 1974, 
p. 307 sgg. 

5. Cf. il nostro Indoeuropea! i and Non-tndocuropean EUnneiits in thè Ccltic 
Dialects, di prossima pubblicazione in JIES. 
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ved. juhoti « libai»), quantunque dal punto di vista formale entrambe 
le voci vediche si prestino ugualmente bene a un confronto e quan¬ 
tunque il termine vedico per « preghiera » (mati-j non abbia alcun rap¬ 
porto etimologico col gali gutu- 11 . 

Un siffatto metodo etimologico, d'altra parte, presuppone la cono¬ 
scenza sia delle singole culture indoeuropee in epoca storica che della 
cultura indoeuropea nella sua fase « comunitaria »; il che, sia ^ en 
chiaro, non significa affatto presupporre una primitiva comunità et¬ 
nica o linguistica, bensì semplicemente valutare quali elementi, cultu¬ 
rali e linguistici, nelle singole tradizioni indoeuropee rappresentino lo 
strato più arcaico e conservativo, lasciando impregiudicato, come ir¬ 
rilevante in questa ricerca, se essi derivino da originarie cellule unita¬ 
rie o da antichissimi prestiti in età preetnica . 

La seconda di queste richieste conoscenze — quella, cioè, della cul¬ 
tura indoeuropea — rappresenta, però, tuttora piu un desiderio che 
una realtà, vuoi per l’obiettiva scarsità d’indagini dedicate a questo 
tema, vuoi perché come contenuto stesso della cultura indoeuropea 
vengono spesso assunte due realtà distinte: la cultura materiale e quel¬ 
la ideologico-verbale; realtà distinte, appunto, che dovrebbero, se mai, 
essere esaminate nei loro rapporti dialettici, ma non essere confuse 
fra loro o intese come successivi capitoli di un’indagine unitaria ; 
parrebbe a noi che in epoca contemporanea un concetto chiaro e rigi¬ 
do dell'autonomia dei fatti ideologico-verbali sia stato coerentemente 
rispettato solo dal Dumézil, pur con tutti i limiti che gli si vorranno ri¬ 
conoscere, e dagli studiosi che in misura più o meno sensibile si sono 

ispirati alla sua metodologia 11 . . 

Le ricerche qui esposte, originariamente concepite come riflessione 
e supporto all’etimologia irlandese, si sono sviluppate in misura tale 
da raggiungere probabilmente, rispetto al primitivo assunto, anche un 
notevole margine di autonomia. Noi, comunque, ci auguriamo che, 
come costantemente sono partite dalla lettura e dall analisi di testi, 
così, sia pure mediatamente, a giovamento di dati testuali possano 
tornare nel futuro, contribuendo, sul piano sia formale che culturale, 
a chiarirne ulteriormente vicende storiche e preistoriche. 

Nel pubblicare questo lavoro, infine, desidero riconoscere i miei 
debiti verso i colleglli, giovani e meno giovani, del mio Istituto, che 

6. Cf. il nostro Gallo-latino gutuater, di prossima pubblicazione in Scritti 
Barchiesi. 

7. Tale ci sembra essere il limite maggiore delle Origini indoeuropee di G. De¬ 
voto (Firenze 19621. . 

8. Come esempio di una indagine che, pur in polemica coti alcuni risultati del 
Dumézil, appare fortemente influenzata dai suoi metodi, si potrebbe ricordare 
E. C. Polonie, Some Comments on Vpluspi, Stanzas 17-18, in Old Norse Li- 
teraturc and TAythology (ed. E. C. Polomé), Austin & London 1969* p. 265 sgg. 
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mi sono stati larghi di suggerimenti e informazioni, ciascuno nei cam¬ 
pi di sua competenza; la responsabilità per eventuali errori resta, co¬ 
munque, mia. A Tristano Bolelli un vivo ringraziamento per avere ac¬ 
colto questo volume nella collana da lui diretta. Come, sei anni or so¬ 
no, /'Antica Lirica Irlandese, così anche queste Ricerche di Cultura 
Poetica Indoeuropea portino l'epigrafe dom séitchi. 

Pisa, ottobre 76 


AVVERTENZA 


Gli autori greci e latini sono citati secondo le consuete abbreviazioni. Per 
quanto concerne ì testi contenuti in sillogi, si abbiano presenti: 

C1L = Corpus Inscriptionum Latinorum-, OLE = Carmina Latina Epigraphica 
(ed. Buecheler); CIA = Corpus Inscriptionum Atticarum-, Ditt. 4 = Sylloge In- 
scriptionum Craecarum, ed. G. Dittenberger (quarta ediz.); IG = Inscriptio- 
nes Graecae-, Kaib. = Epigrammala graeca ex lapidibus conlecta, ed. G. Kaibel; 
P. = Lyrica graeca scicela, ed. D. L. Page; Page = Poetae melici graeci, ed. 

D. L. Page; PGM = Papyri graecae magicae, ed. K. Preisendanz; Schw. — 
Dialectorum graecarum esempla epigraphica potìora, ed. E. Schwyzer. L’abbre¬ 
viazione Tab. Def. rimanda alle Defixionum Tabellae dell’Audollent. 

Le iscrizioni italiche sono citate secondo la silloge del Vetter (= Ve.). 

I carmi eddici sono citati secondo l'edizione (quarta) del Neckel, rivista dal 
Kuhn, con le seguenti abbreviazioni: 

Akv. = A tlaqvida in gratnlcnzca; Fm. = Fàfnismàl ; Ghv. = Gudrùnarhvpt ; Grm. 
Gr'tmnismàl ; Grp. — Gripisspà ; Hàv. = Hàvamól ; HH = Helgaqvida Hundings- 
bana in fyrri-, HH II = Helgaqvida Hundingsbana Qtmor, HHv. = Helgaqvida 
Hiprvardzsonar, Hlr. = Helrcià BrynhUdar ; Loc. = Locasenna ; Od. = Oddrii- 
nargràtr, Rm. = Rcginsmàl-, Rf = Rigspula ; Sd. = Sigrdrifornài; Sg. = Sigur- 
darqvida in scamma. 

Per i testi celtici si utilizzano spesso le seguenti abbreviazioni: 

CA = Canti Aneirin, ed. I. Williams; CT = Carni Talicsin, ed. I. Williams; 
Meyer = K. Meyer, Bruchstiicke der dlteren Lyrik Irlands (Abh. Preuss. Akad. 
Wiss. 1919); Meyer I = K. Meyer, Ueber die dlteste irìsche Dichtung, I. Rliyth- 
mische allitericrende Reimstrophen (ib. 1913); Meyer II — K. Meyer, Ueber die 
iilteste irischc Dichtung, II. Rhythmische alliteriercnde reimlose Strophen (ib. 
1913); PD = Poemi from thè Dindshenchas, ed. E. Gwynn; Th. = Thesaurus 
Paìaeohibernicus, ed. W. Stokes and J. Strachan; TBC = Tùia bó Cùalnge, ed. 

E. Windisch. 


Per i testi del gruppo indoiranico si usano le abbreviazioni consuete. 



POETA E POESIA IN ETÀ INDOEUROPEA 


L’interesse della linguistica storica per i problemi della cosiddetta 
lingua poetica indoeuropea nasce verso la metà del secolo scorso. Na¬ 
sce, comunque, in forma molto occasionale (si ricordi che il famoso 
confronto avanzato dal Kuhn tra la formula omerica vJ.éog arpfhxov 
e quella vedica tiravo aksitaan è inserito in uno studio sui presenti a 
nasale) 1 e, necessariamente, anche molto elementare, come mero rico¬ 
noscimento di un’identità formulare. Ma l’interesse che da allora si 
è sviluppato intorno a questa problematica e il costante fluire d’inda¬ 
gini cui ha dato origine, mostrano che il Kuhn aveva, sia pure inci¬ 
dentalmente, individuato uno dei più reali e grossi problemi della lin¬ 
guistica comparativa. 

Un riferimento a Kuhn e ai suoi continuatori ottocenteschi può 
però avere oggi solo il valore di un riferimento storico. È chiaro, in¬ 
fatti, che per il linguista moderno studiare la lingua poetica indoeuro¬ 
pea non significherà più, ormai, accumulare ulteriori fatti a fianco di 
quelli già trasmessici dalla ricerca del passato, manifestamente abbon¬ 
danti, anche se non tutti in pari misura perspicui e convincenti; signi¬ 
ficherà, piuttosto, porsi in primo luogo una serie d’interrogativi: cosa 
debba intendersi per lingua poetica indoeuropea, se e come essa si dif¬ 
ferenzi da quel tipo d’indoeuropeo che si ricostruisce prescindendo da 
specifico interesse per la lingua poetica, quali canoni metodologici si 
debbano stabilire e rispettare per potere legittimamente proiettare 
nella cultura indoeuropea una serie di elementi che, di fatto, ritrovia¬ 
mo solo in epoca più recente e in singole culture postdiasporiche. E, 
infine, problema fra tutti centrale, quali rapporti reali esistessero fra 
poesia e società indoeuropea e quale fosse il concetto stesso di poesia 
in tale età, giacché sarebbe decisamente ingenuo metastoricizzare la 
moderna idea di poesia e attribuirla amabilmente anche alla cultura 
indoeuropea. 

Queste e altre siffatte domande si porrà il linguista moderno; ma 
è comprensibile che nella fase pionerislica della ricerca, quando tanti 
nuovi spazi apparivano a portata di mano, nessuno si ponesse inter¬ 
rogativi di ordine teoretico e metodologico. Né questi pur necessari 
problemi vennero affrontati dalle successive generazioni di comparati- 
visti, che operavano spesso sotto l’influsso di un positivismo spicciolo 
il quale, più che da ideologìa, funzionava da alibi per giustificare e 
privilegiare le specifiche ricerche cui il singolo studioso si sentiva por¬ 
tato, liberandolo dallo sgradito peso di fornire loro fondamenti e giu- 


t. A. Kuhn, Ucber die durch nasale enveiterten verbalslàmme , in KZ 2, 1853, 
p. 467. 
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stificazioni. Le ultime tracce di questo atteggiamento mentale si nota¬ 
no ancora oggi in quei comparativisti che celano il loro disinteresse 
per tutto ciò che non sia tecnica filologica e ricostruttiva avvolgendo¬ 
lo in un’aura generica di problematicità (come potremmo pretendere 
di definire unìvocamente il concetto d'indoeuropeo? come potremmo 
essere certi nelFattribuire un dato elemento alla cultura indoeuropea? 
tutto resti a livello d’ipotesi e di proposta); qui il vecchio disinteresse 
per i problemi teorici si sublima in un sapientissimo uso dell’ ignora- 
bimus. 

Avviene spesso, però, che i problemi teorici, evitati in superficie, 
tralucano dal fondo stesso delle ricerche, dalla stessa problematica che 
impegna lo studioso. La prima domanda che sopra ci ponevamo, co¬ 
sa debba intendersi per lingua poetica indoeuropea, ha ricevuto indi¬ 
rette ma precise risposte dal tipo d’indagini che ad essa lingua sono 
state rivolte. La ricerca in questo campo, infatti, si è sviluppata in 
due filoni essenziali. 

L’uno, di carattere formalistico, tende a individuare gli elementi che 
su un piano meramente linguistico caratterizzavano questa lingua poe¬ 
tica a contrasto con altri eventuali livelli linguistici; si tratta, in sostan¬ 
za, degli elementi che non si ritrovano nella lingua d’uso quotidiano, 
che è quella che, più o meno fondatamente, si ritiene di ricostruire, 
quando non si fanno intervenire nella ricostruzione, o si fanno inter¬ 
venire in misura limitata e marginale, testi poetici 2 . Rientrano in que¬ 
sto ambito, per esempio, lo studio del Benfey sul nominativus prò 
vocativo come secondo membro di una coppia (cf. gr. Zev iratEQ 
’Hf? i ds te. ved. vàyav indrasca «o Vayu e Indra») 3 , le ricerche me¬ 
triche del Westphal 4 , del Meillet 5 e, oggi, del Watkins 6 , le riflessioni 
del Wackernagel sulla presenza e l’assenza dell’aumento nei tempi sto¬ 


2 La distinzione, neH’ambito del ricostruito indoeuropeo, fra lingua comune 
(eewohnllche Sprache) e lingua poetica (Sprache dar Poesie) e esplicita in H. 
Hirt, Indogermaniche Grammatik , voi. 1, Heidelberg 1927, p. 124. Si veda an¬ 
che V. Pisani, Lingua poetica indoeuropea , in AGI 51, 1966, p. 105 sgg. ( Lin¬ 
gue e culture, Brescia 1969, p. 347 sgg.). 

3 Tu. Benfey, Veher die Entstehung dei indogermanìschen Vokativs, in Abh. 

d. Ges. d. Wiss. zu Góttìngen, Hist.-Phil. Kl. 17 (1872), p. 30 sgg. 

4. R. Westphal, Zur vergleichcnden metrik der indogermanìschen viilker, in 

KZ 9, 1860, p. 437 sgg. 

5. A. Meillet, Les origines indo-européennes des mètres grecs, Paris 1923. 

6. C. Watkins, Indo-European Metrics and Ardiate Irisii Verse, in Celtica 6, 

1963, p. 194 sgg. In questo lavoro, molto interessante ma anche molto discu¬ 

tibile, il Watkins riprende ed amplia il punto di vista già espresso da R. Jakob¬ 

son, Slavic Epìc Verse : Studies in Comparative Metrics, in OStP 3, 1952, p. 

21 srg. (= Selected Writings, voi. IV, The Hague - Paris 1966, p. 414 sgg.). 

Si abbiano presenti, in questo contesto, anche J. Ktjrylowicz, The Quantita- 
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rici 7 * , forse anche la cosiddetta legge dei cola crescenti s . Vi rientrano 
anche, a pieno titolo, le analisi di particolari stilemi, alcuni dei quali 
anche noi più avanti esamineremo, ma in una diversa prospettiva, nel 
capitolo intitolato «Il significato funzionale di alcuni stilemi poe¬ 
tici i.e. ». 

Dal punto di vista di questo filone d’indagine, dunque, la poesia 
indoeuropea si configura non in base a determinati contenuti, ma solo 
come discorso caratterizzato dalla presenza (presumibilmente non esclu¬ 
siva ma, comunque, statisticamente rilevante) di elementi formali 
quali uno schema metrico, l’assenza di aumento nelle forme preterita¬ 
li, l’uso del nominativo in luogo del vocativo in determinati contesti 
sintattici, ed altri ancora. 

Un diverso filone è, invece, rappresentato dalle indagini dirette ad 
identificare concreti elementi verbali che, grazie al loro carattere tra¬ 
dizionale e quindi assai stabile, si sono conservati nel passaggio dalla 
cultura indoeuropea a quella di singoli popoli indoeuropei. Si tratta, 
per lo più, di epiteti, metafore e formule, quali « gloria inestinguibi¬ 
le », « il sole che tutto osserva » 9 * * , « bipedi e quadrupedi » ! “, « udite 
questo, o genti » (come formula iniziale di un canto) « datori di 
beni» (epiteto degli dèi) 12 , «pastore del popolo» (metafora per 
«re») 13 , anche se talora sì è tentato di ricostruire più corpose e 

live Meter of Indo-European , in Indo-European and Indo-Europeans (ed. G. 
Cardona ed altri), Philadephia 1970, p. 421 sgg. e Metrik und Sprachgeschìchte, 
Wrociaw 1975. 

7 J. Wackernagel, Indogermanische Dichtersprache, in Phìlologus 95, 1943, 
p. 1 sgg. (= Kleine Schriften , voi. I, Gottingen 1953, p. 186 sgg.). Restereb¬ 
be, però, oggi da esaminare se l'ipotesi del Wackernagel sia ancora, e in che 
misura, accettabile dopo la nuova analisi dell’ingiuntivo vedico in K, HoFF- 
mann. Dar Injunktiv im Veda , Heidelberg 1967. 

8. Evidenziata da O. Behaghel, Beziehungen zwischen Umfang und Reihe- 
folge voti Satzglicdcrn, in IF 25, 1909, p. HO sgg. 

9 Cf. W. Sonne, Sprachliche und mythologische untersuchungen, angekniipft 
ori Rigv. 1, 50, in KZ 15, 1866, p. 378. Cf. anche B. Schlerath, Dia " Weìt " 
in der vedischen Dichtersprache, in IIJ 6, 1962/3, p. 103 sgg. 

10. Cf. A. WEBER, Zweites Bucli des Atharva-Samhità, in Indische Studien 13, 
1873, p. 208. La formula è stata ulteriormente studiata; !a piu recente analisi 
in R. LazzERONI, Etimologia e semantica del greco <iv&ecbto8ov, in SSL 10, 
1970, p. 175 sgg, 

11. Cf. F. Specht, Zur indogermanìschen Sprache und Kultur, in KZ 64, 1937, 
p. 1 sgg. (parzialmente ristampato in Indogermanische Dichtersprache, ed. R. 
Schmitt, Darmstadt 1968, p. 49 sgg.). 

12. Questa formula fu primamente individuata dai Benfey (cf. n. 3); sulla sua 
eventuale preistoria si veda A. Pagliaro, Risoluzione di composti arcaici in 
Omero, in Studi Pisani, voi. II, Brescia 1969, p. 699 sgg. 

13. La formula è ampiamente discussa in J. Gonda, Semantisches zu idg. 
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complesse unità, come lo scongiuro per guarire un cavallo azzop¬ 
pato 14 o la maledizione per legare una fanciulla a perpetuo zitel¬ 
laggio 15 . 

La poesia indoeuropea qui è concepita come un insieme di testi 
ormai definitivamente perduti nella loro integrità, di cui solo qual¬ 
che scarno frammento è oggi recuperabile; ma quel pochissimo che 
in tal modo sussiste, ha, o si pensa che debba avere, un’intima e 
profonda concretezza, una reale autenticità: è come una breve pa¬ 
rola conservata in un frustulo di papiro o come il tenue frammento 
di un grande affresco cancellato dagli anni. Sotto tale profilo questo 
secondo filone d’indagini potrebbe giustamente definirsi realistico. 

Nessuna di queste due linee di ricerca ci sembra tale da soddisfa¬ 
re lo studioso contemporaneo; e ciò non solo per la povertà teorica, 
cui accennavamo in precedenza, ma per altre e più sostanziali ragioni. 

Il primo metodo, infatti, realizza sostanzialmente uno studio delle 
forme d’essere della poesia indoeuropea; ma come questa poesia in 
concreto si costituisse, ciò esula del tutto dal suo interesse. Il risul¬ 
tato, solo apparentemente paradossale, è che tale metodo si rivela 
utile non in un discorso sulla poesia indoeuropea, ma nella valuta¬ 
zione di testi di singole lingue indoeuropee: ove, infatti, un testo 
presenti quelle caratteristiche formali che si attribuiscono alla poesia 
indoeuropea, noi possiamo essere ragionevolmente certi che esso ri¬ 
fletta se non un testo, almeno una tradizione poetica indoeuropea. 
Abbiamo così a nostra disposizione un eccellente strumento per va¬ 
lutare l’arcàicità e il conservativismo di una determinata cultura di 
età storica. 

Quanto al secondo metodo, la sua « ricostruzione di frammenti 
di poesia indoeuropea» trascura evidentemente il fatto che «poesia 
indoeuropea » è un’etichetta che può soltanto riferirsi non a un sin¬ 
golo testo, bensì a un corpus di testi numerosi e fra loro eterogenei, 

règ- « KSnig "e urici zur Wurzel reé- « (v/r/i aus)-strecken », in KZ 73, 1956, 
p. 151 sgg/La citazione di questa e delle precedenti formule ha soltanto va¬ 
lore esemplificativo, giacché la materia è tuttora oggetto di scavi e ricerche; 
si veda, per esempio, L. Hertzenhero, Zur Rekonntruktion inclogcrmanischer 
Formeln, in Gedenkichrìft Giintert , Innsbruck 1974, p. 93 sgg. e, almeno in 
parte, anche B. Schlerath, Gedanke, Wort und Werk im Veda und im Awe- 
sla, ib. p. 201 sgg. 

14. Cf. A. Kuhn, Indische und germanische segcnsspriichc, in KZ 13, 1864, 
p. 49 sgg. e 113 sgg. (parzialmente ristampato nel citato Indogermanische Dich- 
tcrsprache, p. 11 sgg.). L’origine indoeuropea dello scongiuro è contestata — 
a torto, a nostro parere — da G. Eis, Der (Utente (leniscile Zauberspruch, in 
FF 30, 1956, p. 105 sgg. (= Altdeutsche Zauberspriiche, Berlin 1964, p. 7 sgg.). 

15. Cf. H. Lommel, Bine Beziehung zwischen Veda und Edda, ZDA 73, 1936, 
p. 245 sgg. 


sì che il porre fianco a fianco elementi che, in ultima analisi, risalgo¬ 
no, quanto meno, a differenti generi letterari e rispondevano a di¬ 
vergenti finalità, conduce a una conoscenza e a una ricostruzione 
che, essendo antistoriche, sono sostanzialmente illusorie. Altro, per 
riprendere una precedente immagine, è recuperare il frammento di 
un affresco, altro collezionare frammenti dei più diversi cicli pitto¬ 
rici e da un loro arbitrario accostamento illudersi di recuperare la 
conoscenza di una «pittura antica» unitariamente concepita. 

Se è vero, dunque, che da frammenti eterogenei non si può arri¬ 
vare a un testo (e non si vede, d’altra parte, cosa sia stata la poesia 
indoeuropea se non un insieme di testi), è ugualmente vero che que¬ 
sti relitti, proprio per il fatto di avere anche un contenuto seman¬ 
tico, possono gettare sprazzi di luce su qualcosa di assai diverso dalla 
poesia strido senstt; possono, cioè, informarci sulla cultura e l’ideo¬ 
logia che costituivano il sostrato di questa poesia. 

E qui torna di grande utilità ciò che prima ci appariva come limite 
inerente a questo genere di ricerca, ossia l’eterogeneità dei frammen¬ 
ti recuperati. Se, infatti, nonostante la loro diversa origine, questi 
elementi forniscono un quadro coerente e unitario, allora potremo 
presumere di avere ricostruito non la poesia indoeuropea, bensì, co¬ 
sa non meno importante, l’ambiente culturale e ideologico in cui es¬ 
sa operava. 

Una ricostruzione di questo genere, però, presuppone l’impiego 
di dati adeguatamente arcaici e la rigorosa eliminazione di tutti gli 
elementi poetici che sono venuti a costituirsi in età postdiasporica. 
Si tratta, cioè, di creare una metodologia che ci permetta di distin¬ 
guere ciò che è lecito attribuire al mondo indoeuropeo da ciò che si 
è originato nell’ampia fascia temporale che va dalla dissoluzione del¬ 
l’unità indoeuropea alla redazione dei testi su cui operiamo. 

La dissoluzione dell’unità indoeuropea, infatti, non ha comporta¬ 
to di per sé la fine dei rapporti linguistici fra singole tradizioni indo¬ 
europee; rapporti di tal genere, più o meno intensi, permasero in ogni 
tempo, permangono ancora oggi, sì che la compresenza di una certa 
formula o di un certo epiteto in testi di due diverse lingue non può 
ritenersi arra sufficiente d’indoeuropeicità. Questo discorso diverreb¬ 
be ancora più evidente se, invece che di formule e di epiteti, ci rife¬ 
rissimo alla normale tecnica ricostruttiva di elementi lessicali o mor¬ 
fologici; la loro mera compresenza in due lingue, se non intervengo¬ 
no particolari considerazioni, non ci autorizza a postulare senz’altro 
un prototipo indoeuropeo: potrebbe essere prestito dall’una lingua 
all’altra, potrebbe essere prestito ad entrambe da una terza, potreb¬ 
bero essere creazioni parallele ma indipendenti, potrebbe essere ele¬ 
mento elaborato in una loro fase comunitaria, molto antico, quindi, 
ma non indoeuropeo. 
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Questa ampia gamma di possibilità, che è normalmente presente 
a chiunque svolga attività ricostruttiva, non può essere trascurata 
nemmeno quando la ricostruzione verte su elementi più ampi e com¬ 
plessi, come formule, epiteti o metafore. 

In alcuni casi, anzi, è addirittura agevole dimostrare che un certo 
elemento proprio della lingua poetica di due diverse culture ha ori¬ 
gini non indoeuropee, ma assai più recenti. Nella cultura celtica, per 
esempio, è molto comune l’uso metaforico di « timoniere » per « ca¬ 
po militare» (a fondamento vi è presumibilmente la comparazione: 
come il timoniere guida la nave in mezzo ai rischi della tempesta, 
così il capo militare guida i suoi uomini in mezzo ai rischi della bat¬ 
taglia). Orbene, la stessa metafora si ritrova anche nella poesia nor¬ 
dica. Eredità indoeuropea? È facile escludere questa eventualità e 
mostrare, invece, che, con ogni probabilità, la metafora si è costi¬ 
tuita nell’epoca in cui più intensi e fecondi furono i rapporti celto- 
germanici, negli ultimi secoli prima di Cristo “. 

Ancor più si cade nell’arbitrario, quando si vorrebbe riportare di¬ 
rettamente alla cultura poetica indoeuropea un’immagine attestata 
in una sola tradizione culturale, solo perché essa si presenta là al¬ 
quanto isolata ed abnorme. Così, per esempio, lo Schaeder 17 giunse 
a dichiarare apoditticamente che la metafora avestica « toro dei gior¬ 
ni » (per « raggio dell’aurora ») risale direttamente all’età indoeuro¬ 
pea. Ora, che tale immagine sia isolata nell’ambito della cultura ave¬ 
stica, è vero; ma non lo è affatto in quello della cultura indoiranica. 
Nei testi vedici l’Aurora è frequentemente rappresentata in forma di 
vacca 18 e in un inno si dice che essa « coi bei tori ha diffuso la 
luce » 1? : questi bei tori sono evidentemente i suoi raggi. 

L’immagine « toro dei giorni » è, dunque, sì, estranea alla cultura 
avestica, ma non certo a quella indoiranica; più in là, però, non si 
può andare, perché si finirebbe con l’attribuire all’indoeuropeo una 
mitologia, o una religione, che sono solo indoiraniche. La conclusio¬ 
ne è che lo Schaeder ha errato per eccesso, attribuendo alla cultura 
indoeuropea ciò che è riferibile, invece, a quella indoiranica. 

Si manifesta, dunque, in forma assai evidente l’esigenza di elabo¬ 
rare criteri metodologici che consentano allo studioso di separare ciò 

16. Per una più puntuale dimostrazione rimandiamo al nostro I. E. Metaphors 
and Non -1. E. Metaphors , in J1ES 2, 1974, p. 247 sgg. 

17. H. H. Schaeder, Auf den Spuren imlogermanischcr Dichtung, in Die Welt- 
literatur 18, 1943, p. 82 sgg. (ristampato nel citato / ndogermanìsche Dichter- 
sprache, p. 72 sgg.). 

18. Cf. A. Bergaigne, La religion védìque , voi. I, Paris 1963 (deuxième tirage), 
p. 245. 

19. RV 7, 79, 1: susamdrgbhir uksabhir bhànum asret. 
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che è da riferirsi alla cultura indoeuropea da ciò che proviene da al¬ 
tre epoche e altre tradizioni. 

Questa esigenza non è sfuggita ai ricercatori più avvertiti; ma le 
risposte che finora si sono avute, appaiono piuttosto parziali e, ta¬ 
lora, decisamente inaccettabili. 

Chiaramente da rifiutare, infatti, ci sembra il criterio della cosid¬ 
detta « comunanza terminologica », sostenuto dallo Schlerath m , se¬ 
condo cui condizione necessaria (seppure, presumibilmente, non suf¬ 
ficiente) per riferire alla lingua poetica indoeuropea un elemento at¬ 
testato in due (o più) tradizioni poetiche di età storica sarebbe il pa¬ 
rallelo impiego di elementi lessicali etimologicamente identici. Ora, 
è evidente che con questa proposta si viene a far dipendere la possi¬ 
bilità di ricostruire una formula poetica indoeuropea da una circo- 
sta'nza del tutto allotria: se, cioè, una certa lingua abbia o non ab¬ 
bia conservato (o, addirittura, se abbia mai posseduto) un certo les¬ 
sema indoeuropeo. 

Sfugge, in altre parole, allo Schlerath che al rinnovamento e alla 
diversificazione lessicale non si accompagna necessariamente un pari 
rinnovamento o diversificazione culturale, sì che una tradizione poe- 
!§ tica può benissimo sopravvivere c perpetuarsi in mutata veste lin- 

I guistica. Ciò ò dimostrabile anche in piena età storica: Plutarco, per 
esempio, quando parla di Sóla aipilitog (2,723e), dipende chiaramen¬ 
te dall’omerico xXéo? «rpOuov (basti considerare l’identico aggetti¬ 
vo), ma sostituisce Sóla a kXéo? perché quest’ultimo, troppo desueto 
e poetico, gli appariva ormai inutilizzabile. 

Vi è, del resto, un caso addirittura esemplare, in cui è possibile 
dimostrare che, nonostante la diversa terminologia, tre diverse tra¬ 
dizioni poetiche continuano parimenti un tratto di lingua poetica in¬ 
doeuropea. 

1 In Eschilo la profetessa Cassandra, parlando con voluta oscurità, 

| esorta a tenere il toro lontano dalla vacca, che lo ucciderà a tradi- 

\ mento 21 : è chiaro il riferimento ad Agamennone, che sarà assassi- 

! nato da Clitennestra. La stessa metafora animalesca si ha in Pindaro, 

ove si dice che Creteo e Salmoneo ebbero la stessa vacca come 
| madre a . 

20. B. Schlerath, Zu den Merseburger Zauberspriichcn, in li. Fachtagung 
fur indogermanische und allgerneirte Sprachwissensehaft y Innsbruck 1962, p. 
139 sgg. (= IBK 15) e Die Indogcrmanen, Innsbruck 1973, p. 29. Lo stesso 
criterio è sistematicamente utilizzato in F. Albano Leoni, Su alcune corri- 

i spondenze formulari omcrìco-vcdiche, in OS 17, 1968, p. 137 sgg. 

21. Agam. v. 1125 sgg.: ù à, tfioà tSaù, fijtEjce iti; poòg / tiiv toùqov iv nenkoiaiY / 
; pu:/.uyx:V(() Xapoòaa pr)X av r)l mTl / rv:uei. 

22. Pyth. 4, 142 sg.: g(a poO? K(ji|0tì te pótT\Q / wù. Ooanv|n'iSeì Sa gioie!. 
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È evidente che in siffatti passi « vacca » vale « donna adulta » (e, 
dunque, se concepita nell’ambito di una struttura familiare, anche 
« moglie, madre »); « toro » è il suo corrispondente maschile, quin¬ 
di « uomo adulto » (eventualmente anche « marito, padre »). Con 
piena coerenza la poesia greca affianca a queste metafore anche « gio¬ 
venca » come « donna giovane » (e « figlia »> B . 

Ora, una situazione analoga si ripropone in irlandese antico: la 
protagonista di un racconto, per dire « le ragazze debbono farsi 
avanti, se gli uomini sono timidi», usa l’espressione «le giovenche 
debbono essere audaci, se non lo sono i tori» 24 . 

Ragionando dal punto di vista dello Schlerath, dovremmo conclu¬ 
dere che la metafora « toro » = « uomo adulto » è riferibile alla 
cultura indoeuropea perché vi è identità terminologica (gr. taupo; 
— ant. irl. tarò), mentre non lo è « giovenca » = « ragazza » perché 
qui non v’è comunanza lessicale fra le voci greca e irlandese. 

Ma v’è di peggio. La stessa metafora ricorre anche in vedico 25 , e 
per « toro » si usa l’usuale termine vrsan-, A questo punto cosa do¬ 
vremmo concludere? Portando alle ultime conseguenze il metodo 
dello Schlerath, dovremmo concludere che, mentre « toro » — « uo¬ 
mo adulto » in greco e in celtico proviene dalla cultura indoeuro¬ 
pea, la stessa origine non può attribuirsi all’identica metafora ve- 
dica perché il termine vedico non è corradicale di quelli greco e 
celtico. 

In realtà^ dovrebbe essere manifesto che queste metafore sono tut¬ 
te fra loro intimamente connesse e che la loro comune indoeuropei- 
cità sta non in un’occasionale identità etimologica (che in parte cè 
e in parte manca), ma nell’evidente identità di struttura. 

Un analogo discorso potrebbe ripetersi a proposito dell’altra me¬ 
tafora, « timoniere » = « capo militare », cui abbiamo alluso in pre¬ 
cedenza. Dovremmo rinunciare a supporre che essa abbia una comu¬ 
ne origine in celtico e in germanico sol perché « timoniere » si dice 
stióri in antico nordico, lìuidur in antico gallese, luam in antico ir¬ 
landese? 

23. Cf. Eurip. Hec. v. 525 sgg. : kexxol t’ ’Axauàv éx*c lT01 veavlai, / oxÌQVT||ia 
|ióox ou of|; xatlé|o\tE 5 x e O n t v r / Éonovto. (Cf. anche Iph. Aul. v. 1621 sgg.). 

24. Longett rtiac n-Uislcnn, ed. V. Hull, New York 1949, r. 112: dlegtair 
xamaisci mòra baie na'bit lairb. 

25. Particolarmente insistente è questa metafora in RV 1, 179 (dialogo fra 
Agastya e sua moglie Lopàmudra): apy il nu patnir vr$ano iagamyuh (i tori 
dovrebbero andare sulle loro femmine) ... sam ti nu patnir vrsahliìr jagamyul i 
(le femmine dovrebbero andare con i loro tori)... lopamudra vr^anam ni rinàti 
dhìram adhirà dhayati svasanlam (Lopamudra trionfa del toro, la sciocca 
donna succhia l’ansimante saggio). Un altro esempio evidente in RV 10, 10. 
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Il criterio suggerito dallo Schlerath nasce, di fatto, solo dal desi¬ 
derio di arrivare alla materiale ricostruzione di forme con asterisco, 
il che, ovviamente, non è possibile se gli elementi tratti a confronto 
non sono etimologicamente identici. Ma questa volontà ricostruttiva, 
che sarebbe giustificata se il nostro fine stesse nell’evocazione di les¬ 
semi indoeuropei, diviene gratuita quando si giunga alla consapevo¬ 
lezza che oggetto d’indagine, in questo campo, possono essere solo 
fatti di cultura, non di lessico. 

Non molto più soddisfacente appare il criterio della « realtà con¬ 
creta», come lo denomina il suo stesso autore, \V. Wùst si trat¬ 
terebbe, se intendiamo bene il suo pensiero, di attribuire alla cultura 
indoeuropea solo quegli elementi poetici che siano coerenti con le sue 
caratteristiche di vitaT Cosi, per esempio, l’espressione avestica auru- 
na xrajstrà «rossicci animali da preda» (Y. 34,9; = «lupi»), (cor¬ 
roborata dal confronto col ved. aruno vrkah « lupo rossiccio » (RV 
1, 105, 181 e col gr. aobò; Mxog «lupo grigiastro» IK 3341, forme 
iti cui la metafora si è ormai esplicitata nel consueto lessema) sareb¬ 
be riferibile al mondo indoeuropeo, dato che questo conosceva i lupi. 

La parola decisiva resta così alla paleontologia linguistica e all ar¬ 
cheologia preistorica, i cui risultati sappiamo bene quanto siano in¬ 
certi e controversi v . Ma, quand’anche queste scienze pervenissero a 
risultati chiari e incontrovertibili, il criterio della «realtà concreta» 
resterebbe pur sempre tutt'altro che sicuro giacché, anche se fosse 
vero che non si può attribuire alla lingua poetica ciò che è estraneo 
alla cultura materiale di un popolo — affermazione, questa, che, 
non ostante la sua apparente ovvietà, ha buone probabilità di essere 
falsa 28 —, sarebbe pur sempre ingenua c gratuita la corrispondente 

26. W. Wust, Zurn Problcm cincr idg. Diclitersprache , in Studia Pagliaro, 
voi. Ili, Roma 1969, p. 251 sgg. Dello stesso amore si veda anche Dicliterspra- 
chlichc Zusammenhiingc zwixcltcn Veda und Pindar, in Fextxcltrift Altheim, voi. 
t, Berlin 1969, p. 24 sgg. e Von imlogermaniseher Dichtcrsprache, Miinchen 
1969. 

27. Non sarebbe male rileggere ciò che scrive R. Schmitt, Proto-Indo-Euro- 
pean Culture and Archaeology, in J!ES 2, 1974, p. 279 sgg., polemizzando 
con M. Gimbutas, Proto- Indo-Fu rapenti Culture. The Kurgan Culture during 
thè Fifth, Fourth, and Tltird Millennio B.C., in Indo European and Indo- 
Europcnnx (ed. G. Cardona et al.), Philadelphia 1970. p. 155 sgg. (La risposta 
della Gimbutas, An Archacologixt's Vicw on PIE in 1975, in JIES 2, 1974, 
p. 289 sgg. appare scarsamente convincente). 

28. Una lingua, infatti, può recepire dall’esterno un elemento del tutto estra¬ 
neo alla sua cultura materiale. È tipico il caso delle lingue slave che possiedo¬ 
no i continuatori di uno *xlonu x elefante », senza che da ciò si possa dedurre 
che gli Slavi siano mai vìssuti in territori popolati da siffatti animali; cf. H. 
Kronasser, Vorgeschiclite und Irtdogertanninik, in Theoric und Praxis der 
Zusammenarbcil zwiscltcn den anthropologixchcn Disziplìncn, Horn 1961 (ri- 
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affermazione, secondo cui un certo elemento è da riferirsi alla lin¬ 
gua poetica di un dato popolo sol perché esso non è in contrasto con 
la sua cultura materiale. Alla base del pensiero del Wiist, cioè, sem¬ 
bra essere una forma di materialismo piuttosto grezzo e desueto, che 
vede nei fatti di lingua una mera sovrastruttura nei confronti della 
realtà materiale ed economica 29 . 

Assai più fondato appare, invece, l’invito del Thieme 30 a basarsi 
sulla « evidenza cumulativa », ossia a valutare se l’elemento di volta 
in volta sub indice s’inserisca più o meno felicemente in un reticolo 
di elementi, formali e non formali, di già accertata indoeuropeicità. 
È evidente, però, che questo criterio serve allo studioso più come lu¬ 
me intuitivo nel cammino della ricerca che come strumento di dimo¬ 
strazione, giacché sarebbe fin troppo facile osservare che in tal mo¬ 
do non si fa altro che trasferire la necessità di una prova dall’elemen¬ 
to in discussione agli elementi su cui si fonda la sua ipotizzata indo¬ 
europeicità. In altre parole: se l’indoeuropeicità di A è affennata 
per l’evidenza cumulativa fornita da B, C e D, l’indoeuropeicità di 
B. C e D o resta indimostrata o va provata con un metodo che, se 
si vuole evitare un processo all’infinito, non potrà essere quello del¬ 
l’evidenza cumulativa. 

L’esigenza di elaborare criteri che permettano di giudicare valida¬ 
mente sull’effettiva indoeuropeicità di un tratto di lingua poetica, 
non sembra, dunque, soddisfatta finora, né, a nostro parere, potrà 
esserlo senza un dialogico apporto di riflessioni e di critiche da parte 
di tutti gli studiosi interessati a questa problematica. 

Solo, quindi, in forma d'iniziale proposta vorremmo esporre, a 
questo punto, alcune ipotesi metodologiche. 

Un primo criterio potrebbe essere costituito dall’isolatezza dell’ele¬ 
mento in questione nell’ambito di almeno una delle culture in cui 
è attestato. Così, per esempio, la molto discussa locuzione omerica 
vuotò; (’/nol.yó; «latte della notte» (= «chiarore notturno») si chia¬ 
risce alla luce della cultura vedica, ove l’aurora e la notte sono abi¬ 
tualmente rappresentate in forma di vacche lattifere, mentre è total- 

stampato in Die Urheimat der Indogermanen , ed. A. Scherer, Darmstadt ! 968, 
p. 478 sgg.). 

29. Tendenze di questo genere, ormai pienamente superate dal materialismo 
sul piano teorico, sopravvivono ancora, qua e là, in relazione a singoli pro¬ 
blemi; si veda, per esempio, R. Amurosini, T. Bolelli, E. Campanile, R. 
Lazzeroni, La scuola italiana nella linguistica moderna (in margine a un ar¬ 
ticolo di T. B. Alisova), in ASNP 1975, p. 903 sgg. 

30. Cf. P. Thieme, The Comparative Method jor Reconstruction in Lingui- 
stics, in Languagc in Culture and Society : a Reader in Linguistics and Anthro- 
pology, ed. D. Hymes, New York 1964. 
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mente isolata nell’ambito della cultura greca 31 . Ora, proprio questa 
isolatezza ci garantisce che l’immagine non può essere autonoma 
creazione del greco, in quanto mancavano i presupposti concettuali 
o analogici su cui fondarla. 

Questo criterio, comunque, ha un raggio operazionale piuttosto li¬ 
mitato. In sostanza, ci garantisce sufficientemente contro l’eventuali- 
| tà di un’innovazione monoglottica, ma non va oltre. Applicandolo, 

per esempio, alla metafora avestica «toro dei giorni» < = «raggio 
dell’aurora»), già discussa in precedenza, esso ci permette di esclu¬ 
dere che si tratti di un’innovazione avestica, giacché in questa cultu¬ 
ra non vi è alcun rapporto fra l’aurora e i bovini, sì che l’immagine 
resta del tutto isolata, ma non ci consente di concludere se si tratti di 
una creazione indoiranica (come realmente è) o di un'eredità indo¬ 
europea o di un prestito o di altro ancora. 

Analogamente, sarei d’opinione che nella cultura celtica la meta¬ 
fora « pastore del popolo » per « sovrano » (metafora, del resto, at¬ 
testata anche in vedico, in greco c in anglosassone) 32 non sia crea¬ 
zione indigena, in quanto la poesia irlandese c gallese rappresenta 
tradizionalmente il sovrano in forme bellicose, sanguigne, trionfali- 
|, stichc, non in veste di buon pastore o di saggio amministratore del 

suo popolo. Ma, anche in questo caso, il criterio dell'isolatezza vale 
I; solo ad eliminare l’ipotesi dell’innovazione monoglottica. 

:| Un altro criterio è stato giù intuitivamente applicato da vari stu¬ 

diosi: attribuire particolare arcaicità alle concordanze germano-in- 
fj diane. Ciò non rappresenta altro che una corretta applicazione della 

norma delle aree laterali e va conseguentemente esteso a tutte le aree 
che siano definibili come laterali 33 . Si osserverà, inoltre, che questo 
criterio è, in qualche misura, complementare a quello esaminato in 
precedenza: il criterio dell’isolatezza, infatti, ci garantisce contro 
l’eventualità di innovazioni monoglottiche, questo contro l’eventuali- 
| tà di un prestito: ma, si noti bene, solo di un prestito nel senso più 

stretto del termine — cioè, da un popolo indoeuropeo contermine —, 

31. Cf. R. Lazzeroni, Su alami deverbali greci c sanscriti, in SSL II, 1971, 

§ p. 40 sgg. 

32. Cf. R. Schmitt, Dichlung und Dichtersprache in ìndogcrmanischcr Zeit, 

Ji Wiesbaden 1967, p. 283 sg. (ove, però, non si prendono in considerazione i 

materiali irlandesi). Sulla presenza di questa metafora in area non indoeuro- 
, pea si veda anche ciò che accenniamo in ParalUdcs irlandais a I liy trine avestique 

ti Mithra, di prossima pubblicazione in EC. 

33. È interessante rilevare come la norma delle aree laterali fosse comune¬ 
mente applicata anche assai prima che fosse formulata dal Rartoli, ritengo 
che la sua più fruttuosa applicazione nel campo dell'indoeuropeistica sia tut¬ 
tora J. Vendryes, Les correspondances de vocabidaire entre l indo iranien et 
Titalo-celtique, in MSLP 20, 1917, p. 265 sgg. 
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non di un prestito dal sostrato. Sappiamo bene, infatti, che anche lin¬ 
gue geograficamente assai lontane fra loro, come il latino e l’indiano, 
per esempio, hanno un sostrato sotto vari punti di vista assai simile 54 . 

Come si vede da queste sommarie osservazioni, non esiste, né pro¬ 
babilmente mai esisterà, un criterio unico e infallibile; si dovrà, piut¬ 
tosto, meditare sul problema, elaborando e raffinando di continuo 
una pluralità di criteri, il cui uso congiunto possa alfine offrirci am¬ 
pi margini di giustificata certezza. Né si tema che una rigorosa ap¬ 
plicazione di questi criteri porti a una drastica decimazione dei ma¬ 
teriali finora accolti dagli studiosi. Se è vero, infatti, che alcune pro¬ 
poste non reggeranno all’esame e andranno, quindi, accantonate, è 
parimenti vero che altre, oggi contestate, ne usciranno singolarmente 
rafforzate. Basti, a questo proposito, un esempio. 

Abbiamo già accennato al fatto che dal confronto fra alcune for¬ 
mule germaniche e un inno atharvavedico (4,12) il Kuhn aveva de¬ 
dotto e ricostruito nei suoi tratti essenziali uno scongiuro indoeuro¬ 
peo per guarire un cavallo azzoppato. Più recentemente l'ipotesi di 
un’origine indoeuropea delle formule germaniche è stata rifiutata 
dall’Eis, che preferisce vedervi un prestito dalla cultura indiana 35 . 

La spiegazione dell’Eis non è affatto incredibile a priori; essa, però, 
trascura il fatto che mondo germanico e mondo indiano costituisco¬ 
no due aree laterali e che nell’amplissima area intermedia non vi è 
alcuna delle tracce che la formula avrebbe pur dovuto lasciare, se 
in età storica o preistorica si fosse diffusa dalla cultura indiana a 
quella germanica. L’onere della prova viene in questo caso a rove¬ 
sciarsi; non più il sostenitore della teoria ereditaria deve fornire ul¬ 
teriori argomenti per l’indoeuropeicità della formula, ma sarebbe il 
suo oppositore a dover dimostrare che essa esistette un tempo lun¬ 
go tutta la strada che collega l’India alla Germania 

Il problema metodologico resta, comunque, subordinato a quello I 

del fine della ricostruzione. Se, come dicevamo innanzi, si deve rinun¬ 
ciare all’illusione di evocare in vita il fantasma della poesia indoeu- 

34. Su questo tipo di sostrato si veda D. Silvestri, La nozione di indomedi- y 

lerraneo in linguistica storica, Napoli 1974. ■- 

35. « Die andere Moglichkeit, dìe Herleitung des deutschen Zauberspruchs von 
einem indischen, gewinnt demgegeniiber an Wahrscheinlichkeit, je mehr sich 
in der Sprachwissenschaft die Weilentheorie und in der Màrchenforschung der 
Wanderungsbegrìff als fruchtbar enveisen > G. Eìs nel lavoro citato a n. 14, 
p. 18. 

36. Si veda, invece, con quanta prudenza e quanto equilibrio il motivo del ! 

duello fra padre e figlio, che è alla base del Hildebrandslied e che presenta 

una simile problematica (ereditario o prestito dall’Oriente?), sia stato trattato > I 

da W. Belardi, Capitoli di grammatica dell’alto tedesco antico, Napoli 1963, 
p. 45 sgg. 


r0 pea — giacché poesia significa testo, non catalogo di stilemi o di 
eterogenee formulette —, lo studioso, allora, dovrà utilizzare questi 
materiali in vista di un diverso obiettivo; chiarire la cultura e l’ideo¬ 
logia in cui nacque e si svolse quella poesia. 

Questo punto richiede, a sua volta, una precisazione preliminare: 
quale concetto di poesia possa attribuirsi al primitivo mondo indo¬ 
europeo. Qui le concordanze fra la cultura indiana e quella celtica, 
confortate in varia misura da testimonianze diffuse in tutto il mondo 
indoeuropeo, permettono una ricostruzione sicura e univoca. Il qua¬ 
dro che ne risulta, mostra un concetto di poesia totalmente diverso 
da quello cui siamo avvezzi. 

Nel mondo occidentale — e non da oggi —- la poesia si configura 
come caratterizzata da tre elementi essenziali: individualismo, crea¬ 
tività e teoreticità; intendiamo, cioè, dire che la poesia è concepita 
come opera di un ben determinato individuo (e, dunque, non di una 
collettività), come creazione ex novo di un universo fantastico che 
prima non esisteva (e in cui, dunque, tutto il preesistente può essere 
assunto solo a livello di materiale) e come opera non immediatamen¬ 
te finalizzata a scopi pratici (non pratica, dunque, se non nella mi¬ 
sura in cui teoria e prassi reciprocamente s’implicano). 

Nella società indoeuropea si presenta una situazione compieta- 
mente opposta: la poesia qui è concepita come fatto né individuale, 
né creativo, né teoretico. Cerchiamo di analizzare meglio queste affer¬ 
mazioni. 

Si dovrà, innanzi tutto, muovere dal fatto che nel mondo celtico, 
fino ad epoca recente, la poesia non è attività eslege e individualisti¬ 
ca, ma si svolge nell’ambito di una «corporazione» cui si accede 
dopo un preciso corso di studi. 

Il rag azz o che vuol divenire poeta (non parliamo, naturalmente, 
di «vocazione»), nell’Irlanda dell’alto medioevo 57 , frequenta per do¬ 
dici anni la scuola di un poeta; qui egli apprende e impara a ripro¬ 
durre, fra l’altro, i contenuti e le forme tradizionali della poesia, se¬ 
condo schemi assolutamente costanti e obbligatori, sì che il suo lin¬ 
guaggio poetico ne resterà fatalmente condizionato: in lui risuonerà 
costantemente la voce della tradizione. Ciò, sul piano pratico, com¬ 
porta l’assoluta impossibilità di una critica attribuzionistica. Noi 
possiamo stabilire, sì, l’età in cui un testo fu scritto, ma non ci av¬ 
viene mai di potere attribuire un insieme di testi ad un medesimo 
autore su basi meramente stilistiche: la ragione è che in una data 
epoca e in un dato genere letterario tutti i testi presentano analoghe 
peculiarità di lingua e di stile. 

37. Ci fondiamo qui sulla seconda mittelirische Verslehre, edita da R. Thur- 
neysen, in Mittelirische Verslehren, Leipzig 1891, p. 29 sgg. 
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Al termine dei suoi studi il novello poeta esercitava la sua profes¬ 
sione, ma pur sempre secondo i rigidi binari di una tradizione in cui 
tutto era già previsto e codificato 38 . Ciò, infatti, che meglio caratte¬ 
rizza il poeta celtico, è il suo costante operare all’intemo di una strut¬ 
tura, che non aveva fondamenti giuridici, come i collegia romani o 
le corporazioni medioevali, ma che si reggeva unicamente sull’auto¬ 
rità della tradizione. Tale tradizione, certo, non era totalmente im¬ 
mutabile, giacché è obiettivamente impossibile tenere un'istituzione 
al riparo del divenire storico; è evidente, però, che il tasso d’inno¬ 
vazioni era estremamente basso e che, per di più, le innovazioni stes¬ 
se tendevano spesso ad assumere la maschera della più veneranda 
tradizione: è sintomatico che un tariffario poco più antico del sec. 
XI venga esplicitamente riferito all’epoca di Amorgein, il più antico 
poeta della mitica storia irlandese !9 . 

Il lettore moderno dovrà stare attento a non tradurre in termini 
di valutazione estetica questo costante prevalere della tradizione 
sull’individuo; dovrà, piuttosto, sforzarsi di capire un tipo di poesia 
per lui nuovo e diverso, in cui la capacità dell’artista sta non tanto 
nel creare qualcosa ex novo quanto, piuttosto, nello scegliere e nel 
combinare fra gli infiniti elementi, contenutistici e formali, che la 
tradizione gli offriva attraverso la mediazione della scuola. 

In una scuola di poesia partivano chiaramente avvantaggiad i figli 
dei poeti, come quelli che avevano fino dall'infanzia nell’orecchio le 
regole e la prassi poetica. Nulla di strano, quindi, se in Irlanda, fino 
al crollo dell’indipendenza, s’incontrano famiglie di poeti la cui scel¬ 
ta professionale si perdeva nella notte dei tempi: gli O’Daly vanta¬ 
vano un capostipite che sarebbe stato discepolo, in poesia, di san Col- 
màn (morto nel 604); l’arte poetica, cioè, si sarebbe tramandata in que¬ 
sta famiglia, di padre in figlio, per circa un millennio 30 . L’insegna¬ 
mento scolastico s’intreccia, dunque, strettamente con quello fami¬ 
liare, né in ciò vi è contraddizione alcuna, dato che la scuola s’iden¬ 
tificava con la casa del maestro. 

Dato il carattere rigorosamente tradizionalistico di questa poesia, 
chiedersi quali fossero i programmi d’insegnamento significa anche 
sapere quali tematiche fosse chiamato a svolgere il futuro poeta. 

38 . Sulle strutture gerarchiche dei poeti si veda, per esempio, G. Murphy, Bards 
and Filidh, in Éigse 2, 1940, p. 200 sgg. 

39. Questo tariffario, contenuto nella seconda miltelirische Verslehre § 93, è 
edito in K. Meyer, Miscellanea Hibcrnica, Urbana 1916, p. 21 sgg. e in E. 
Campanile, Antica lirica irlandese, Napoli 1970, p. 175 sgg. 

40. Sugli O’Daly dà notizie D. Hyde, A Litcrary History of Ircland, London 
1899, passim. Sulle famiglie irlandesi di poeti si veda anche Pr. Mac Cana, 
The Rise of thè Later Schools of filìdheacht, in Ériu 25, 1974, p. 126 sgg. 
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Noi fortunatamente ancora possediamo i programmi che, intorno 
all’anno 1000, seguivano gli studenti irlandesi nel loro dodicennio di 
studio 31 . Essi consistono sostanzialmente in un enorme numero di 
racconti e poesie appresi a memoria, nello studio degli elementi for¬ 
mali della poesia (metrica, grammatica, lessico poetico, retorica etc.) 
e nell’approfondita conoscenza di materie che certamente oggi non 
connetteremmo alla poesia: magia, medicina, diritto, toponomasti¬ 
ca, storia, tradizioni locali, genealogie. 

Tutti questi materiali, a prima vista così disparati, erano messi in 
opera e unificati dal poeta nella sua concreta attività di professioni¬ 
sta. Essa si svolgeva peregrinando di corte in corte, giacché gli unici 
clienti del poeta erano i prìncipi, che soli disponevano dei mezzi eco¬ 
nomici necessari alla retribuzione del poeta e al mantenimento del 
suo numeroso séguito (mogli, figli, servi, discepoli) e che soli erano 
interessati al prestigio e all’utilità che alla loro casata veniva dalla 
presenza, più o meno lunga, di un poeta. 

In veste di ospite riccamente retribuito, dunque, il poeta allietava 
il suo signore e la sua gente con la copia di racconti e poesie che 
fermamente conservava nella sua memoria, celebrava con inni di lo¬ 
de la grandezza del prìncipe e dei suoi antenati (poesia eulogistica), 
fungeva da apprezzato consigliere in materia giuridica, curava i ma¬ 
li con l’aiuto di formule magiche, praticava incantesimi e, in età 
precristiana, era certamente l’unico detentore degli elementi verbali 
che si accompagnavano ad ogni atto di religione. 

Il poeta di tale tipo non è affatto poeta nel senso moderno della 
parola, o lo è solo in misura piccola e quasi incidentale. Egli, in 
realtà, è l’uomo che domina l'arte della parola in tutte le sue possi¬ 
bili finalizzazioni: è, cioè, sacerdote, giurista, medico, storico, incan¬ 
tatore, apologeta della struttura aristocratica della società indoeuro¬ 
pea, unico conservatore delle sue più vetuste tradizioni. 

In queste attività di ordine schiettamente pratico parrebbe quasi 
non esservi posto per la poesia, quale noi oggi la intendiamo; e se 
essa talora fiorisce ugualmente, ciò dipenderà più dall’essere essa esi¬ 
genza incoercibile dell’uomo che da consapevole volontà artistica. 

L’istituto del poeta itinerante si somma con quello del poeta di cor¬ 
te; né fra i due v’è contraddizione. Il poeta, infatti, apportava a una 

corte tale utilità e tale prestigio che ogni principe, quando avesse 

41. Si abbia presente che, in ciò che concerne i particolari, ciò che si dice qui, 
è valido solo per l’Irlanda medioevale; ma, nelle sue linee più generali — le 
uniche che, in realtà, c’interessino — il quadro è valido per tutta la cultura 

celtica. Nel testo, per esempio, parliamo di una scuola deila durata di dodici 

anni; in Gallia, dice Cesare (B.G. 6, 14), gli studi druidici durano anche venti 
anni: i particolari, dunque, divergono, ma l’elemento essenziale, 1’esistenza 
di una scuola, è comune ad entrambe le tradizioni culturali. 
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i mezzi necessari, era portato ad assicurarsene in permanenza i ser¬ 
vigi. In ogni caso, però, la figura del poeta di corte non deve essere 
vista in termini modernamente burocratici, come quella di un impie¬ 
gato stabile; in qualsiasi momento, al contrario, il rapporto fra prìn¬ 
cipe e poeta poteva rompersi e quest’ultimo si trasferiva presso altri 
signori, non senza possibilità di pentimenti e di ritorni all’ovile. Il 
poeta di corte, in sostanza, non è altro che un poeta itinerante che si 
sofferma assai a lungo presso un signore 42 . 

Se ora dall’Irlanda medioevale ci trasferiamo nell’India antica, tro¬ 
veremo una situazione assai simile a quella ora descritta. 

Qui in età antica non si ha traccia di scuole poetiche aperte a tutti 
ma, come avveniva anche in Irlanda, la poesia si tramanda e si eser¬ 
cita nell’ambito di una struttura familiare, ove tradizioni, insegna- 
menti tecnici e conoscenza di testi si tramandano di padre in figlio. 

Gli schematici commentari che accompagnano i Veda, ci conser¬ 
vano, per esempio, i nomi delle sei famiglie cui si devono sei libri 
del Rgveda, dal secondo al settimo: Grtsamada, Visvàmitra, Vàma- 
deva. Atri, Bharadvàja e Vasistha; ma anche dagli altri libri si de¬ 
sume facilmente 1’esistenza di famiglie di poeti: così, Kaksivat (au¬ 
tore di 1, 116-126) era figlio di Dlrghatamas (autore di 1, 140-164) 
figlio, a sua volta, di Ucathya (autore di 9, 50-58) 

Ma, più ancora che da questi commentari, l’evidenza di una poe¬ 
sia « familiare » balza dal testo stesso di alcuni inni del Rgveda, ove 
il più o meno mitico progenitore di ogni famiglia è ricordato e glo- 

42. Sulla figura del poeta di corte nella cultura celtica è tuttora fondamentale 
J. Vendryes, La poesie de cour en Irlande et cn Galles , in Choix d eiudes 
linguìstiques et celtiques, Paris 1952, p. 209 sgg. Sulla cultura e la poesia cel¬ 
tica (ma, soprattutto, irlandese) ci limitiamo a segnalare qualche lavoro: M. 
Dillon, The Archaism of Irish Tradition, London 1947; Early Irish Litera- 
titre, Chicago 1948, p. 171 sgg.; Early Irish Society, Dublin 1963; A. D. Rees, 
Modera Evahwtions of Ccltic Narrative Tradition, in Proceedings of thè 2nd 
Intera. Congress of Ccltic Studics, Carditi 1966, p. 31 sgg,; E. Knott and G. 
Murphy, Early Irish Lìterature , London 1966, p. 60 sgg.; F. Le Roux, In- 
troduction générale à l'étude de la tradition celtique, in Ogam 19, 1967, p. 
269 sgg.; M. Dillon and N. Chadwick, The Celtic Realms, London 1967; 
N. Chadwick, Dreams in Early European Literature, in Celtic Studies (Essays 
in Memory of A. Matheson), London 1968, p. 33 sgg.; P. GaeCHter, Dìe 
Gcdachtniskultur in Irland, Innsbruck 1970; G. Turville-Petre, On thè Poe- 
try of thè Scalds and of thè Filid, in Eriu 22, 1971, p. 1 sgg.; P. Mac Cana, 
Conservation and Innovation in Early Celtic Literature, in EC 13, 1972, p. 
61 sgg.; W. Meid, Dichtkunst. Rechtspfiege und Medizin ìtn altea Irland. Zur 
Struktur der altirischen Gesellschaft, in Gedcnkschrlft Gùntert, Innsbruck 
1974. p. 21 sgg. 

43. Cf. E. Campanile, Ch. Orlandi e S. Sani, Funzione e figura del poeta 
nella cultura celtica e indiana, in SSL 14, 1974, p. 228 sgg. 
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rificato dai suoi discendenti 44 e ove continue sono le allusioni a un 
tesoro di conoscenze e di poesia tramandato dagli antenati: « gra¬ 
zie alla mia discendenza io spezzo (gli ostacoli) con le mie parole: 
da mio padre Gotama mi è stato tramandato questo» (4,4,11 ) 4S , 
« io ho avuto da mio padre in eredità la conoscenza della verità » 
(8,6,10)“, «la nostra antica poesia dei padri» (3,39,2) 47 , «noi par¬ 
liamo grazie alla nostra discendenza dall’antico padre» (1,87,5) 4a . 
Altrove (10,8,8) questo insieme di conoscenze è definito «armi pa¬ 
terne» ( pitryàny àyudhàniY, è interessante, ma del tutto casuale, il 
fatto che un’analoga metafora militaresca ricorra anche nell’antica 
poesia irlandese * 9 . 

Che i poeti indiani, esattamente come i loro colleghi celtici, eser¬ 
citassero la loro professione girando di corte in corte, risulta da mol¬ 
teplici allusioni testuali; qui basti citarne una dal Mahàbhàrata, ove 
si dice che, in occasione delle nozze della figlia di un re, « verranno 
da tutte le regioni mimi, maghi, attori, poeti, pugili molto forti » 
Qui si osserverà che il poeta iterante è ormai caduto a un livello 
sociale assai basso, se lo si affianca ad attori e a saltimbanchi; ciò 
che in questo passo c’interessa, però, è il permanere di tale sua an¬ 
tica caratteristica. 

Anche in India, inoltre, esisteva un poeta di corte; tale doveva 
essere in origine il purohita- che, specializzatosi poi in attività sacer¬ 
dotali, divenne in sostanza un influentissimo cappellano di corte 51 , 

44. Uno di siffatti inni celebrativi dell’antenato è analizzato di R. N. Dan- 
dekar, The Two Births of Vasistha. A Fresh Study of Rgveda VII. 33. 9-14, 
in Gedenkschrìft Giintert cit., p. 223 sgg. 

45. malto rujami bandhutà vacobhis lan mà pìtur gotamdd anv iyciya. 

46. aham id dhi pitus pari medhàm rtasya jagrabha. 

47. asme sanajà pilryà dhih. 

48. pilliti pratnasya janmanà vadàmasi. 

49. Il poeta Colmàn mac Lénéni, morto nel 604, così concettosamente poeta¬ 
va: « Merlo innanzi a cigno, peso lieve innanzi a peso grave... tale una spada 
innanzi alla mia spadai, cioè, fuori di metafora: «La mia poesia, rispetto a 
quella di un altro qualsiasi poeta, è come un cigno rispetto a un merlo etc. >. I 
frammenti di questo poeta sono editi in R. Thurneysen, Colmàn Mac Lénéni 
und Senchàn Torpéist, in ZCPh 19, 1933, p. 193 sgg. 

50. Mbh. 1, 175, 16: nata vaitàlikdicaìva nartakàì} sùtamàgadhàh / niyodha- 
kàSca deSebhyah samesyanti mahàbalàh. 

51 Si consideri che il termine purohita- vale semplicemente «collocato in po¬ 
sizione precipua, elevata » e non ha, quindi, alcuna specifica connotazione sa¬ 
crale. Il suo corrispondente avestico, paraòàta-, è titolo onorifico del principe 
HaoSyaoha. 
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e tali, in età più recente, furono chiaramente gli autori delle elabora¬ 
tissime iscrizioni celebrative dei sovrani Gupta 52 . 

Che il poeta indiano, esattamente come il suo collega celtico, eser¬ 
citasse anche funzioni di mero intrattenimento, recitando racconti e 
poesie da lui conosciuti a memoria, è ugualmente pacifico: all’ini¬ 
zio del Mahàbhfirata (1,1,1) il poeta Ugrasravas (figlio del poeta Lo- 
maharsana!) è ricordato come « dotto in antiche storie e leggende » 

(svitaii patir ànikah). 

Che le prestazioni del poeta indiano venissero retribuite generosa¬ 
mente, risulta dai testi stessi. L’onorario, quando ricompensava atti¬ 
vità sacerdotali, assumeva il nome di claksinà: termine e concetto so¬ 
no presenti già nel Rgveda; ma anche la poesia eulogistica e le al¬ 
tre attività proprie del poeta ricevevano una copiosa ricompensa 3 . 

I campi in cui il poeta indiano esercitava la propria attività, sono 
gli stessi del poeta celtico: sono, cioè, largamente esorbitanti da ciò 
che oggi noi intendiamo per poesia. Il poeta indiano, come quello 
celtico, è, in altre parole, il conservatore e il professionista della pa¬ 
rola: egli è per definizione competente in tutti gli ambiti ove la pa¬ 
rola è, o è ritenuta essere, operativa. 

Questa congruenza tra cultura indiana e cultura celtica — con¬ 
gruenza che talora si spinge fino ai più minuti particolari 54 — non 
può chiaramente essere frutto del caso: essa può spiegarsi solo in ter¬ 
mini di comune eredità. 

Ciò non significa che noi dovremo attribuire acriticamente alla 
cultura indoeuropea tutto ciò che troviamo in quella indiana o cel¬ 
tica. Si tratterà, piuttosto, di enucleare gli elementi comuni e sostan¬ 
ziali, di là da quelle divergenze e quegli sviluppi che sono dovuti ad 
autonoma evoluzione storica e che talora avvengono addirittura sot¬ 
to i nostri occhi. 

Si prenda, per esempio, la funzione religiosa del poeta. In Irlanda, 
secondo una tradizione che può errare nei particolari ma è vera nel- 

52. Le iscrizioni dei Gupta sono edite in Corpus ìnscriptiomtm Indicarum, 
voi. Ili (2nd ed.), Varanasi 1963. Si noti che i veri autori di queste iscrizioni 
non sono certamente gli altissimi funzionari che le firmano — essi ne sono, 
piuttosto, i promotori e i finanziatori —, bensì sconosciuti poeti di corte. 

53. Si veda, per esempio, RV 6, 27, 8 : dùnàSeyam daksinà pànhavànàm « dif¬ 
fìcile a guadagnarsi è ìa daksinà dei Pàrthava ». 

54. Pr. Mac Cana {An Archaism in Irish Poctìc Tradition , in Celtica 8, 1968, 
p. 174 sgg.) ricorda che. ancora all'inizio del '600, fra gli «strani» usi irlan¬ 
desi (strani soprattutto agli occhi degli osservatori inglesi) vi era quello per 
cui la sposa novella doveva donare il suo migliore abito al poeta di corte. In 
realtà, se consideriamo che nell’India vedica allo stesso dono ha diritto il bra¬ 
mino che durante il rito nuziale canta l’inno a Surya, diviene evidente che 
l’uso irlandese è un relitto dell'epoca precristiana in cui il poeta prendeva sa¬ 
cerdotalmente parte al matrimonio. 


la sostanza, 1 poeti furono costretti a rinunciare ad ogni attività ma¬ 
gica e sacerdotale — cioè, più semplicemente, anticristiana — in se¬ 
guito al concilio di Druim Cét (circa 590). Tale notizia non va, na¬ 
turalmente, presa alla lettera, in quanto vi sarà stato chi già prima, 
convertitosi, avrà cessato di praticare le arti magiche e la religione 
pagana, così come certamente vi fu chi, anche dopo il concilio, per¬ 
severò nelle vecchie pratiche o nascostamente o sotto il velo di una 
superficiale cristianizzazione: ancora nel nostro secolo sono state 
raccolte in territorio celtico formule sicuramente antichissime, spes¬ 
so mal camuffate come preghiere a qualche santo cristiano. Ma, nel 
complesso, è storicamente vero che verso il sec. VI, in concomitanza 
con la cristianizzazione dell’isola, non vi fu più spazio operativo né 
libertà d’azione per i continuatori di una tradizione culturale precri¬ 
stiana i quali, quindi, furono costretti a volgersi in misura assai 
maggiore che nel passato a campi di attività e a tematiche ideolo¬ 
gicamente meno compromettenti. 

In India, fino dall’età vedica, il sacerdozio appare costituito in 
forma autonoma e ben strutturata, né vi è motivo di supporre che 
i poeti di cui parla il Mahàbhàrata (nel passo citato a n. 50), messi 
allo stesso livello dei mimi e dei pugili, abbiano mai esercitato fun¬ 
zioni sacerdotali. Ma il fatto stesso che tutti i più antichi testi reli¬ 
giosi e rituali siano in versi — e lo stesso vale pr il diritto, la ma¬ 
gia, la medicina e così via — mostra l’inscindibile legame che origi¬ 
nariamente univa la poesia ad altri campi d’attività da cui solo in 
seguito venne a separarsi. 

La scissione fra attività poetica e attività sacerdotale — da inten¬ 
dersi nel senso di un’autonoma specializzazione in India e di un to¬ 
tale rivolgimento in Irlanda — si realizza qui in piena età storica, là 
in età predocumentaria; ma la realtà preistorica da cui prendono le 
mosse questi diversi sviluppi storici, è esattamente la medesima: 
un’indifferenziata unità di tutte le attività verbali, che si concretizza 
nella persona del poeta. Questo quadro, infine, apparirà ulterior¬ 
mente convalidato, se consideriamo, per esempio, che ugualmente 
in versi sono gli incunaboli della religione avestica, così come la pri¬ 
ma testimonianza di quella germanica è data dai carmina antiqua 
di cui parla Tacito nei secondo capitolo della Germania. 

Muovendo dalla realtà indubitabile di questa peculiarissima pras¬ 
si poetica in età predocumentaria, nei successivi capitoli noi non ri¬ 
prenderemo ancora una volta in esame le formule e i frammenti 
finora ricostruiti o ipotizzabili — lavoro che è già stato svolto in 
maniera eccellente dallo Schmitt —, bensì tenteremo, piuttosto, un a- 
nalisi dei fatti culturali, sociologici e ideologici che, lungo un amplis¬ 
simo arco di tempo, costituirono il quadro e, insieme, le premesse 
di questa « poesia ». 
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Più che mai, dunque, in questo genere di ricerca, ci terremo liberi 
dall’ipoteca di fondare il nostro ragionamento solo su confronti con¬ 
fortati da identità etimologica; e ciò non solo per i motivi ovvi che 
abbiamo precedentemente esposto, ma, più in generale, per l’obietti¬ 
vo stesso della nostra indagine che, mirando alla ricostruzione dei trat¬ 
ti oggi recuperabili di una cultura preistorica, assume di necessità 
un carattere essenzialmente fattuale e contenutistico ss . 


55. Converrà qui ricordare brevemente alcune riserve o critiche che sono sta¬ 
te avanzate al concetto stesso di lingua poetica indoeuropea; ne parliamo in 
nota, in quanto esse ci sembrano tali da richiedere alcune precisazioni, ma 
non da precludere la vìa a un’indagine su questo problema. H. Humbach 
(Jndogermanìsche DichterspracheT, in MSS 21, 1967, p. 21 sgg.) osserva giu¬ 
stamente che certi elementi della lingua poetica indoeuropea sono bene atte¬ 
stati anche fuori dell’area indoeuropea. Ma da ciò, a nostro parere ed anche 
in piena coerenza con la linea di pensiero manifestata dal Humbach, può trar¬ 
si solo la conclusione che è necessario un attento studio dei singoli elementi 
di questo linguaggio per chiarire, caso per caso, quale ne sia l’origine e la sto¬ 
ria; il che, per esempio, abbiamo tentato dì fare noi stessi, a proposito di un 
paio di stilemi attestati in avestico e in irlandese, nell’articolo Parallèles irlan- 
ila'ts à l’hymne avcstiquc à Mithra , in EC cit. 

F. Albano Leoni ( Quclques observations sur la Indogermanische Dichter- 
sprache, in SL 22, 1968, p. 124 sgg.), recensendo il volume dello Schmitt, par¬ 
rebbe proclive ad ammettere un comunitario linguaggio poetico solo fra il 
greco e l’ario (Le discours rcvèt une autre importancc lorsqu' il se borne au 
milieu greco-arieti: là la communauté de caractéristiques formelles, dont nous 
vctiotis de parler, est présente d'unc fasori indéniabie: il s’agit là, en effet, d'un 
corpus limite, construit sur un materici Icxical qui présente parfois des con - 
gruenccs étymologiques surprcnantes, et toujours des congruences sémantiques; 
les mots, ou du moins leurs associalions, montrent une fréqucnce très basse, 
en grec commc cn ancien indien. En outre, chez liomère comma dans les Vé- 
das, l’aspect formulaire est présent dans Ics exprcssions étudiécs: c'est à dire 
que répithète na pas de fonctions distinctìvcs et ne répond pas à une sìtuation 
actueìlc, p. 127 sg.). Ma tale particolare affinità tra la tradizione greca e quel¬ 
la indiana in parte dipende dall’eccezionale antichità delle loro attestazioni (e 
in questo caso antichità vorrà dire anche arcaicità, cioè conservazione di ele¬ 
menti comunitari antichi), in parte è dovuta al fatto contingente che molti 
studiosi interessati al problema della lingua poetica indoeuropea erano soprat¬ 
tutto grecisti e sancritisti. Se PAlbano Leoni avesse avuto presenti, per esem¬ 
pio, ricerche recenti di celtisti come il Binchy o il Dillon o il Watkins, avreb¬ 
be dovuto fortemente moderare il suo giudizio; e, in realtà, la maggiore esi¬ 
genza attuale in questo campo di studi è proprio quella di utilizzare maggior¬ 
mente tradizioni linguistiche rimaste finora ai margini (in questa direzione, 
per esempio, R. Gusmani, Le iscrizioni poetiche lìdie, in Studi Stella, Trieste 
1975, p. 255 sgg.). 
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IL POETA COME PROFESSIONISTA 


Se il poeta di tipo indoeuropeo è, innanzi tutto, il tecnico e il pro¬ 
fessionista della poesia — termine, comunque, da intendersi nel sen¬ 
so latissimo che delineavamo nel precedente capitolo —, è naturale 
attendersi che nel suo linguaggio poetico si rifletta in qualche misura 
l’immagine o il concetto che egli stesso aveva di questa sua funzione. 

Ora. già nel 1878 il Darmesteter rilevò che in varie tradizioni lin¬ 
guistiche arcaiche la radice verbale designante il costruire in legno 

— con riferimento, dunque, all’attività del carpentiere e del falegna¬ 
me — viene talora usata anche in relazione adoperare verbale e 
poetico '. In vedico, per esempio, sono comuni locuzioni come « fab¬ 
bricare parole, canti di lode, formule magiche, strofe etc. » ( taks - 
vacas-, stoma-, brahman-, mantra- etc.), in avestico vacastasti- (alla 
lettera: « fabbricazione di parole ») designa il testo di un inno, in 
greco Pindaro chiama i poeti « abili carpentieri » (-céxTovE? cro<po£, 
Pyth, 3, 113) ^ 

A questo punto, però, sarebbe opportuno non fermarsi al ricono¬ 
scimento di una peculiarità lessicale del linguaggio poetico indoeu¬ 
ropeo. bensì andare avanti e chiedersi quali fossero le premesse 
ideologiche di questa metafora. Il problema si risolve, a nostro pa¬ 
rere, attraverso una rilettura di alcuni passi vedici: 

— « questo discorso, bene augurandosi, hanno per te fabbricato i 
discendenti di Àyu, come abile artigiano (fabbrica) un carro» 
(RV 1, 130, 6) 3 ; 

— «questo canto, o possente, io ho per te fabbricato come abile 
artigiano (fabbrica) un carro» (ib. 5, 2, 11) 4 ; 

-— « queste salutari preghiere, che noi fabbricammo a guisa di car¬ 
ri, siano rafforzatrici degli Asvin» (ib. 5, 73, IO) 5 ; 

— « facemmo, o Asvin, questa vostra lode; l’abbiamo fabbricata 
come i Bhrgu (fabbricano) un carro» (ib. 10, 39, 14) 6 . 

t. J. Darmesteter, Une mètaphore grammaticale de la langue indo-euro- 
péenne, in MSLP 3, 1878, p. 319 sgg. (= Etudes iraniennes, voi. II, Paris 1883, 
p. 116 sgg.). 

2. Per una discussione di tutto il materiale si veda R. Schmitt, Dichtung und 
Dichtersprache in indogermanischer Zeit, Wiesbaden 1967, p. 296 sgg. 

3. imam te vacarti vasdyanta dyavo ratham na dhirah svapd ataksisuh. 

4. etam te stornarti tuvijdta vipro ratham na dhirah svapd ataksam. 

5. ima brahmani vardhaniUvibhydm santu Sarntamà yd tak$àma ratham iva. 

6. etam vàm stomam asvinàv akarmdtak^dma bhrgavo na ratham. 
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Da questi passi risulta chiaro che a fondamento della metafora « fab¬ 
bricare parole, canti, preghiere etc. » vi è, in realtà, un paragone: 
l’attività del poeta è comparata a quella del carpentiere. 

Ma cosa avevano in comune il lavoro del poeta e quello del car¬ 
pentiere? Quale interna analogia intende sottolineare il paragone? 

Se abbiamo presenti le caratteristiche storiche del poeta indoeuro¬ 
peo, sarà evidente che l’analogia tra le due attività sta nel loro carat¬ 
tere tecnico e, insieme, conservativo. Sia il poeta che il carpentiere 
svolgono un’opera che si apprende da un maestro, che richiede co¬ 
noscenza e fedele applicazione d’infinite «regole dell’arte», che non 
tollera fantasie individuali, che ha un’importante e precisa funzione 
sociale. Un canto ben costruito è simile a un carro che il carpentiere 
può costruire solo ripetendo e conservando una scienza ben più an¬ 
tica di lui, una scienza che ignora l’individualismo e l’innovazione o 
li ammette normalmente in misura pressoché impercettibile. 

Tale metaforica identità è esplicita anche nella poesia celtica. Os¬ 
servava sir Ifor Williams nelle sue Lectures on Early Welsh Poetry: 
« I poeti gallesi si definivano carpentieri del canto, stiri gwawcl o 
stiri cerdcl e proclamavano propri tutti gli strumenti e i termini tec¬ 
nici di chi lavora il legno, come l’ascia, il coltello e la squadra. Quan¬ 
do un rivale imitava i loro temi o la loro tecnica, essi gli dicevano 
seccamente di andare con la sua ascia nel bosco e di prenderne il 
suo legno» (p. 7). 

Una siffatta analogia, naturalmente, legava il poeta non solo al 
carpentiere, ma a qualsiasi altro artigiano la cui opera presenti simi¬ 
li caratteristiche tecniche di apprendimento e di esercizio. 

Ciò spiega, quindi, perché in RV 5, 29, 15 il poeta sia paragonato 
contemporaneamente al carpentiere e al tessitore: « a guisa di vesti 
splendide e ben fatte, io, bene augurando, ho fabbricato quest’inno 
come un abile artigiano (fabbrica) un carro » 7 8 . Senza più riferimen¬ 
ti al carpentiere, il paragone con l’arte del tessere si esplica piena¬ 
mente in RV 1, 61, 8: «a lui, a Indra, le spose degli dèi tesserono 
durante la lotta col drago un inno di lode » \ La presupposta equi¬ 
valenza fra l’attività del poetare e quella del tessere è evidente anche 
in RV 2, 28, 5: « non mi si spezzi il filo mentre io tesso la pre¬ 
ghiera » 9 . 

7. vastreva bhadrà sukrtd vasùyit ratham na dhirah svapà citati atri, 

8. asma id il gnàs cid dcvapatnir indrùyàrkam ahihatya ttvuh. 

9. ma tantus chedi vayato dhìyam me. 
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La metafora del tessere non è limitata all’antico indiano; essa ri¬ 
corre altresì in greco 10 e in antico inglese ", mentre è già totalmen¬ 
te istituzionalizzata in avestico, ove vaf- vale non più « tessere », ben¬ 
sì « celebrare con canti o lodi ». In alcuni parlari iranici d’età me¬ 
dia e moderna i continuatori di vaf- significano semplicemente « par¬ 
lare »; già in avestico, del resto, vafu- è « formula magica » lJ . 

Noteremo ancora, né ci pare che sia stato finora osservato, che 
essa è bene attestata anche nel mondo celtico; il più antico esempio 
se ne ha neH’arcaicissimo Amra Choluimb Chille : « Il maestro tessè 
la parola » u . 

Se carpentiere e tessitore 14 sono le figure in cui il poeta più natu¬ 
ralmente trovava il termine di confronto per la sua attività, ciò pro¬ 
babilmente dipendeva dall’alto tecnicismo della loro opera; ma è im¬ 
portante rilevare come, al limite, qualunque indeterminato artigiano 
potesse rappresentare una figura in cui il poeta si riconosceva: « co¬ 
me un artigiano dalle esperte mani (fa) con fine intelletto la sua ope¬ 
ra, così io preparo l’inno, che sia acconcio alle riunioni» poteva dire 
un poeta vedico (RV 1, 64, 1) 1S . 

La caratteristica prima di un professionista sta nell’esercitare a 
pagamento il suo lavoro. Nel lessico celtico ancora sussiste una spia 
di questo primitivo carattere professionale del poeta. 

In gallese il termine cerchi vale sia « lavoro, professione » che « poe¬ 
sia, opera poetica, musica»; il suo corrispondente in antico irlandese, 
cerei, designa sia l’artigianato che il mestiere di poeta (e, in forma 
individualizzata, sia l’artigiano che il poeta). Ora, da un punto di vi¬ 
sta etimologico, l’unico corradicale certo di queste voci 16 è il gr. 
xépSo? « guadagno, mestiere redditizio »; è evidente, cioè, che in ori¬ 
gine la poesia veniva definita alla stregua di qualunque altra attività 
artigianale, come lavoro che produce un reddito. 

10. La metafora è già omerica: &XX' 'isz 57) p\j0ou<; xaì |if|5ra nàoiv ucpoivov 

(r 212). 

11. Un esempio in Cynewulf, Elena 1238: wordcrceft wcvf «ho tessuto poesia >. 

12. Cf. M. Durante, Ricerche sulla preistoria della lingua poetica greca. La 
terminologia relativa alla creazione poetica, in RALinc 15, 1960, p. 231 sgg. 

13. FSig ferb fithir, ACC (ed. Stokes), § 52. 

14. Per un ulteriore probabile esempio di tale metafora in vedico si veda D. 
Maggi, Nota sul verbo vedico tarhsayate, in SSL 16, 1976, p. 195 sgg. 

15. apo na dhiro manosa suhastyo girah sam anje vidathesv abhuvah. 

16 Si osserverà che questo rapporto etimologico, mentre è pacifico per i celti¬ 
sti (cf. Pedersen, VGKS § 28, 1; I. WtLUAMS, Lectures on Early Welsh Poe¬ 
try, Dublin 1944, p. 6 etc.), lo è assai meno per gli indoeuropeisti, che non 
hanno immediatamente presente la connessione, ovvia ancora in piena età sto¬ 
rica nel mondo celtico, fra poesia e guadagno. 
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Questa osservazione etimologica è interessante, in quanto prova 
la reale antichità di una situazione; ma ben più ampio e dettagliato 
è il materiale che ci documenta la professionalità del poeta in epoca 
storica e che ci permette di giungere a conclusioni anche per l’età 
prcdocumentaria. 

Nel mondo celtico il diritto del poeta ad una retribuzione è costan¬ 
te e incontestato. Abbiamo perfino un tariffario irlandese, assai an¬ 
tico, ove gli onorari sono minuziosamente stabiliti in rapporto al tipo 
di prestazione (che, a sua volta, era connessa al grado gerarchico del 
poeta): 

O Amorgein splendido e ammirabile, 

affinché tu conosca le suddivisioni 

della parola dei poeti venerandi: 

fatti dare una giovenca adulta 

per una diari dalla salda struttura; 

hai diritto ad una bianca vacca gravida 

per il nobile dono di un sótnad: 

chiederai una vacca del tutto degna di lode 

per accurati laidi accuratamente composti; 

un cavallo del valore di due vacche da latte 

(rapido sia il suo galoppo!) per una nobile cmairv, 

quattro belle volte ci sarà una vacca 

per un ’anair a regola d’arte; 

cinque vacche per ogni grande natlr, 

(e non siano magri i loro corpi); 

un carro del valore di una schiava per ogni anamain n . 

Il rispetto di questa o di consimili tariffe si basava unicamente sul¬ 
la forza della tradizione che imponeva di retribuire il poeta. Poteva, 
però, accadere che un principe, per avarizia o ignoranza, ricompen¬ 
sasse il poeta in misura inadeguata; in questo caso al professionista 
defraudato non restava che vendicarsi con Parma temibilissima della 
satira 

ho udito 

che non dà cavalli in cambio di canti; 
dà ciò che gli è congeniale: 
una vacca 

Ora, se dal mondo irlandese ci spostiamo a quello indiano, trovere¬ 
mo una situazione decisamente simile. 

17. Abbiamo pubblicato il testo di questo tariffario in Antica lirica irlandese. 

Napoli 1970, p. 175 sgg. 

18. Varie osservazioni sulla poesia satirica in più culture antiche in D. Ward, 

On thè Poets and Poetry of thè Indo-Europeans, in J1ES 1, 1973, p. 127 sgg. 

19. Testo e traduzione nell’opera citata a n. 17. La strofa (anonima e risalen¬ 
te al sec. IX) ha uno schema metrico tipico della poesia satirica, che ricevet¬ 
te dagli antichi metricologi il nome di deibide baissc fri tóin « strofa con ri¬ 
me baciate a sculaccione j>. 


Qui, come già accennavamo nel capitolo precedente, il poeta-sacer¬ 
dote già in età vedica ha diritto a una ricompensa, chiamata daksinà: 
« a Vyasva e alla sua gente, ebbri di Soma, venga la daksinà del di¬ 
scendente di Narya, dono cospicuo» (RV 8, 24, 29) 

Il termine daksinà si riferisce all’attività poetico-sacerdotale, anche 
se talora sotto il velo dell’inno sacro traluce la realtà effettiva della 
poesia eulogistica; tale, per esempio, è il caso di RV 6, 27 che, sotto 
le apparenze di un inno a Indra, celebra in realtà la vittoria dell'im- 
peratore Abhyàvartin su Turvasa re dei Vrcìvat e si conclude con 
l’esaltazione della generosissima daksinà ricevuta dal poeta: « o Agni, 
il generoso imperatore Abhyàvartin mi dona due cavalli col carro 
e venti tori con le relative femmine; (ma) difficile a guadagnarsi è la 
daksinà dei Pàrthava » ;l . 

Ma, se pur senza il nome di daksinà, un prezzo era dovuto al poe¬ 
ta* per ogni sua prestazione, anche, quindi, per la poesia eulogistica. 
Nel Harivamsa, per esempio, si legge che, dopo essere stato celebrato 
da due poeti «l’ampio signore delle creature (= il re), compiaciuto 
della fine della loro lode, donò una regione paludosa al sùta e la pro¬ 
vincia di Magadha al magadhese » 

Per di più, le grandi cerimonie religiose promosse dai prìncipi, 
comportavano di necessità, oltre aH’elemento meramente religioso, 
elementi di esaltazione e di celebrazione del principesco offerente, 
sì che l’attività sacerdotale del poeta si svolgeva, in realtà, su due bi¬ 
nari paralleli: lode del dio e lode del prìncipe. 

II Horsch a ha raccolto una serie di strofette antichissime in cui si 
esalta la generosità dispiegata dai sovrani in occasione di sacrifici; 
eccone alcune: 

— « Pàficàla, signore dei Krivi, offrì in Parivrakà un vigoroso ca¬ 
vallo (al dio) e un onorario di 100.000 (capi di bestiame ai sa¬ 
cerdoti) » J4 ; 

— Quando Rsabha Yàjifatura fece il sacrificio, i bramini, divenu¬ 
ti ricchi col sacrificio del cavallo, si divisero fra loro l’onorario » B ; 

20. à nàryasya daksinà vyasvàm etu sominah sthuram ca rSdhah. 

21. dvayàth agne rathìno vimsatim gà vadhùmanto maghavà mahyam samràt 
abhyàvarti càyamdno dadàti dwiàscyam daksinà pàrthavànàm (str. 8). Sul rea¬ 
le significato della daksinà non accettiamo le conclusioni di J. C. Heesterman, 
Reflections on thè Significance of thè daksinà, in I1J 3, 1959, p. 241 sgg. 

22. Hariv, 5, 39: tayob sfavante supritah pràndi pràd&tprajesvarab / anupade- 
Sam sCttàya magadham màgadhàya ca. 

23. P. Horsch, Die vedische Gàthà - und Slokalitcratur, Bern 1966. 

24. Op. cit., n. 101: asvam medhyam àlabhata Krivinàm atipùrusah / Pàncà- 
ìah Parivakràyàm sahasrasatadak$inam. 

25. Ib. 105: Yàjnature yajamàne brahmano lìsabhe janàh / aSvarnedhe dha- 
nam labdhvà vibhajanle sma daksinà. 
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— « Quando Sàtràsàha, il re Paficàla dalia bella corona, fece il sa¬ 
crifìcio, Indra s’inebriò di soma e i bramini si satollarono di ric¬ 
chezze » M . 

Qui sì osserverà che queste lodi vengono, ovviamente, dai sacerdoti 
beneficati; ma questi sacerdoti, per il fatto stesso di celebrare in ver¬ 
si la generosità del principe, altro ancora non sono che « poeti » or¬ 
mai specializzati nell’esercizio del culto. 

Nei testi vedici non esistono ancora tariffe stabili per le prestazio¬ 
ni poetiche: tutto è rimesso alla generosità deH’offerente, salvo il 
principio, tradizionale e indiscusso, che il poeta ha comunque diritto 
a una ricompensa per la sua opera. 

Solo in epoca posteriore appaiono prescrizioni precise sull’ammon- 
tare del dono richiesto, cioè appaiono tariffari; e il Heesterman v , 
studiando la cerimonia della consacrazione del re nell’India antica, 
ha riunito ed esaminato gli onorari proposti dagli srautasiitra (opere 
fondate sulla tradizione vedica) e da altre autorità. 

I riti e i sacrifìci connessi all'incoronazione erano numerosi, com¬ 
plessi, duravano molti giorni e richiedevano una pluralità di sacerdo¬ 
ti; ma i relativi onorari destano ugualmente lo stupore del lettore 
moderno. Per il sacrificio del soma, che si svolgeva nell’arco di sette 
tappe, il Làlyàyana-Srautasùtra esige 242.224 vacche; VApastamba- 
srautasùtra, più modesto, si limita a 101.000; e si noti che il sacri¬ 
ficio del soma è solo uno dei riti connessi con l’incoronazione. Anche 
per le altre cerimonie, naturalmente, le nostre fonti prescrivono vac¬ 
che in abbondanza e oro, ricche vesti, cavalli, schiavi, elefanti. 

II Heesterman cerca di giustificare una tale daksinà con l’enorme 
importanza, religiosa e politica, dell’intronazione; il Weber, più bru¬ 
talmente, parlava di «ingordigia pretesca» 28 . In realtà, a nostro pa¬ 
rere, queste cifre non vanno prese sul serio: esse intendono solo sot¬ 
tolineare il fatto che la daksinà, proprio in quanto dalla speculazio¬ 
ne teologica è ormai concepita come parte integrante del sacrifìcio, 
come dono fatto non al sacerdote ma al dio 29 , deve essere, almeno 
potenzialmente e teoricamente, enorme, così come cosmico e infini¬ 
to è nella sua totalità il valore del sacrificio, di cui essa è elemento. 

26. Ib. 108: Sàtrósàhc yajamànc Pàhcàle rdjni susraji j amàdyad Indrah so¬ 
mala atrpyan brahmano dhanair. 

27. J. C. Heesterman, The Ancicnt Indiati Royal Consccratìon, ’s-Gravenhage 
1957. 

28. A. Weber, Ucber die Konigsweihc , dai Ràjasftya, Abh. Preuss. Ak Wiss. 
1893, p. 132. 

29. Ciò è esplicitamente affermato in RV 10, 107, 3: daivì punir daksinà de- 
vayajyà « la daksinà è dono agli dèi, è sacrificio agli dèi ». 
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H significato di questi tariffari sta, dunque, da un lato nell’affer¬ 
mazione del diritto a un onorario da parte del poeta-sacerdote, dal¬ 
l’altro nella definizione della funzione sacrale e metafisica della daksinà. 

Ma la situazione originaria è certamente quella che risulta dal 
Rgveda, ove l’onorario è rimesso alla generosità del signore. E tale, 
nonostante le apparenze, dovette ugualmente essere la prassi dei 
paesi celtici, giacché i tariffari, come quello irlandese riprodotto nel¬ 
le pagine precedenti, vanno intesi solo come indicazione dell’onora¬ 
rio minimo che la tradizione ormai consolidata esigeva e al di sotto 
del quale un principe si sarebbe macchiato d’avarizia e un poeta 
avrebbe umiliato la sua professione. Ma testi d’ogni epoca ci presen¬ 
tano la figura del signore che dona con estrema liberalità e quella del 
poeta che, talora anche sfrontatamente, chiede ricchi donativi o rin¬ 
ghia per quelli ricevuti. 

Questo quadro così concordante della situazione professionale del 
poeta e dei suoi rapporti economici coi prìncipi sia in Irlanda che 
in India può rappresentare solo la conservazione di una situazione 
estremamente arcaica; e ciò ci spinge a chiederci se qualche traccia 
non se ne possa ritrovare anche nell’enorme area intermedia. 

Un esempio sicuro ce ne offre una gathà zarathustrica. Verso la 
fine del grande Yasna 44 leggiamo queste due strofe: 18. Questo io 
ti chiedo, e tu rispondimi sinceramente, o Signore: otterrò io per la 
veracità (= per la veracità del mio messaggio, di questo mio inno) 
il prezzo Utiìidom) che mi compete — dieci puledre con lo stallone 
e un cammello —, insieme con salute e lunga vita come tu te le riser¬ 
vi? 19. Questo io ti chiedo, e tu rispondimi sinceramente, o Signore: 
chi non dà questo prezzo ( mizdom ) all’uomo che lo merita e che l’ha 
fatto suo per la sua parola verace, quale pena l’attende nel futuro? 
Io so quale, poi, lo coglierà. 

Zarathustra, che tanti elementi della più antica tradizione poetica 
e religiosa conservava nel suo linguaggio e nello stile della sua pre¬ 
dicazione M , ripete qui l’arcaicissimo atteggiamento del poeta indo¬ 
europeo che, dopo avere svolto la sua opera, si attende ed esige un 
ricco donativo dal signore di cui è ospite. Chi fosse questo principe, 
non sappiamo; ma il fatto stesso che il poeta nutra qualche incertez¬ 
za sulla possibilità di essere pagato, mostra quanto provvisorio e oc¬ 
casionale fosse il loro rapporto: il che ben si addice alla situazione 
di chi vaga di corte in corte. Tale situazione, del resto, ci pare pre¬ 
supposta anche da Y. 51, 12 ove Zarathustra lamenta che il principe 
Vaèpya abbia rifiutato ospitalità a lui e al suo séguito nel cuore del- 
l’invemo. Noi possiamo supporre che Vaépya agisse in tal modo per 

30. Sull’argomento si veda P. Thieme, Vorzarathustrischcs bei dcn Zarathu- 
striern und bei Zarathustra, in ZDMG 32, 1957, p. 67 sgg. 


41 




ostilità alla nuova religione zarathustrica. Ma la fiduciosa certezza 
di Zarathustra e il suo sdegno per la ripulsa si chiariscono bene se 
lo collochiamo in un ambiente ove a nessun poeta iterante un prin¬ 
cipe negasse ricca ospitalità. 

Si può, dunque, ritenere che anche la Persia, in età anteriore agli 
Achemenidi 31 , conoscesse un tipo di poeta-sacerdote con caratteristi¬ 
che nettamente simili a quelle dei suoi colleghi indiani e celtici. 

Per quanto riguarda la Grecia, l’epos omerico ci presenta varie 
figure di poeti con netto carattere professionistico, come già osserva¬ 
va il Pagliaro 32 ; il loro nome è àoiSig, termine che designa non ge¬ 
nericamente chi canta — e, infatti, non sono detti àotSoi né Achille 
che per proprio diletto canta le ges*a degli uomini, né il ragazzo 
che canta il Xivoe; nella scena effigiata sullo scudo di Achille —, 
bensì chi esercita la poesia come mestiere. E proprio per questo 
l’àoi8&; può essere annoverato, alla pari, fra gli altri artigiani di una 
società primitiva: « l’indovino o il guaritore di malattie o il carpen¬ 
tiere o l’ispirato poeta» (p 384 sg.). 

Un chiaro esempio di poeta itinerante si ha, poi, in Demodoco (H 43 
sgg.). Alcinoo, quando vuole festeggiare con un banchetto la venuta 
di Ulisse, manda un messo a chiamare il poeta Demodoco; e questi, 
dopo essere stato onoratamente accolto, si pone a cantare « gloriose 
gesta degli uomini » (xléa àvSpàìv, D 73) allietando i convitati. De¬ 
modoco, dunque, non è un poeta di corte: è un professionista che, 
di volta in volta, si reca là ove la sua presenza è necessaria o gradita. 
Né sempre si tratterà di allietare banchetti; altrove, infatti, si parla 
di àoiSot che partecipano ai funerali di Ettore (Q 720 sg.) intonan¬ 
do il lugubre dpfivoq. 

Demodoco, come dicevamo, è un poeta itinerante; ma Omero cono¬ 
sce anche l’istituto del poeta di corte. Agamennone, quando dovette 
partire per Troia, affidò la moglie a un poeta: « la divina Clitenne- 
stra nutriva nobili sentimenti e, inoltre, le era vicino il poeta a cui 
l’Atride aveva ingiunto di vegliare sulla moglie » (y 266 sgg.). Que¬ 
sto poeta, cui sono affidate sì nobili mansioni di consigliere e di pro¬ 
tettore della regina, doveva, di necessità, risiedere stabilmente pres¬ 
so la corte: era, cioè, il poeta di corte. E il fatto che gli venisse at¬ 
tribuita una funzione così importante e delicata, non ha nulla di stra¬ 
no; anche nei paesi celtici il poeta di corte — proprio per le sue ca¬ 
ratteristiche di uomo saggio e dotto, esperto nelle cose degli uomini 

31. Sulla cronologia di Zarathustra si può solo genericamente affermare che 
egli visse prima dei grandi Achemenidi; cf. G. WidengreN, Die Religionen 
trans, Stuttgart 1965, p. 61. 

32. Cf. A. Pagliaro, Saggi di critica semantica, Messina-Firenze 1953, p. 3 
sgg. (part. p. 32). 


e degli dèi — finiva spesso per diventare apprezzato consigliere del 
principe. 

È interessante, piuttosto, il fatto che nella trilogia di Eschilo non 
vi sia allusione alcuna a questo poeta, protettore di Clitennestra, de¬ 
stinato a morire di fame in un’isola deserta, ad opera di Egisto. Il 
motivo di questo silenzio non è chiaro; a nostro parere, comunque, 
esso può dipendere dal fatto che agli occhi degli Ateniesi dei sec. V, 
per i quali l’istituto del poeta di corte era cosa ormai morta e di¬ 
menticata, doveva apparire piuttosto strano e inverosimile che il com¬ 
pito di proteggere la regina venisse dato proprio ad un’oscuro e di¬ 
sarmato poeta. Eschilo, quindi, preferì sorvolare su questo partico¬ 
lare che, del resto, nello sviluppo dell’azione non aveva alcuna rile¬ 
vanza nemmeno in Omero. 

•Nell’epos omerico non si parla esplicitamente della retribuzione 
dovuta al poeta come professionista, anche se è ragionevole suppor¬ 
re che chi, come Demodoco, veniva chiamato ad esercitare il suo 
mestiere, non restasse senza ricompensa. Una testimonianza esplicita 
ne abbiamo, però, per epoca alquanto più recente, grazie ad un aned¬ 
doto conservatoci da Cicerone {de or. 2, 86): 

gratiamque habeo Simonidi illi Ceo, quem primum ferunt artem memoriae 
protulisse. dicunt enim, cum cenaret Crannone in Thessalia Simonides apud 
Scopam fortunatum hominem et nobilem cecinissetque id carmen quod in 
eum scripsisset, in quo multa ornandi causa poetarum more in Castorem scripta 
et Pollucem fuìssent, nìmis illuni sordide Simonidi dixìsse se dimidìum eius ei, 
quod pactus esset, prò ilio calmine daturum; reliquum a suis Tyndaridis quos 
aeque laudasse! peteret si ei videretur. paulo post esse ferunt nuntiatum Si¬ 
monidi ut prodiret; iuvenes stare ad ianuam duo quosdam, qui eum magno 
opere evocarent; surrexisse illum. prodisse, vidìsse neminem. hoc interim spa¬ 
tio conclave illud ubi epularetur Scopas concidìsse; ea ruina ipsum cum cogna¬ 
ti oppressum suis interisse: quos cum humare vellent sui neque possent ob- 
tritos internoscere ullo modo, Simonides dicitur ex eo. quod meminisset quo 
eorum loco quisque cubuisset, demonstrator unius cuiusque sepeliendi fuisse; 
hac tum re admonitus invenisse fertur ordinem esse maxime qui memoriae 
lumen adferret. 

Lo stesso aneddoto è riportato anche da Quintiliano (11, 2, 11), che 
non ci dà il nome della vittima, ma precìsa che si trattava di un 
pugil coronatus. 

Ciò, comunque, che qui più c’interessa, è il fatto che Simonide e 
Scopa avevano esplicitamente pattuito il preciso ammontare dell’ono¬ 
rario; ci troviamo, cioè, innanzi a un caso evidente di retribuzione 
professionale. 

Di un altro analogo episodio fu ancora protagonista Simonide: 
da Anassila di Reggio ricevette l’invito a celebrare una sua vittoria 
nella corsa col carro, accompagnato però dall’offerta di una trop- 
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po tenue ricompensa. Il poeta rifiutò, adducendo il motivo che le 
mule, che avevano tirato il carro del vincitore, sono troppo poco 
nobili animali; ma quando Anassila rialzò il prezzo, allora cadde 
ogni difficoltà e le spregiate mule divennero « figlie di cavalle dai 
piedi di tempesta» (fr. 10 Page), Anche Pindaro, a quanto ci narra¬ 
no gli scoli alla quinta Nemea, fu implicato in una simile vertenza 
con un committente che gli offriva un premio troppo modesto, e del 
poeta Arione Erodoto (1, 24) dice che, dopo un soggiorno a Taran¬ 
to, volle tornare a Corinto con le molte ricchezze che aveva ammas¬ 
sato: ricchezze evidentemente frutto della sua attività poetica. Sif¬ 
fatti dati biografici sono stati recentemente studiati dall’Arri ghetti 
(SCO 25, 1976, 280 sgg.) che li inquadra nella cultura greca arcaica, 
non, però, nella loro evidente matrice indoeuropea. 

I dati delle aree centrali sono, quindi, coerenti con quelli delle aree 
laterali. Ne risulta un quadro unitario, in cui l’esercizio della poe¬ 
sia è attività professionale (o, se si preferisce, artigianale), che com¬ 
porta il diritto a una retribuzione. Questa, a sua volta, solo in età 
tarda e nelle singole culture viene ad assumere una base contrattua¬ 
le, fondata sul prestigio di una tradizione rispettata ab immemora¬ 
bili o su un accordo fra i contraenti; in epoca più antica, al contra¬ 
rio, esiste, sì, il diritto alla retribuzione, ma questa viene rimessa al¬ 
la generosa liberalità del signore presso cui, occasionalmente o in for¬ 
ma più durativa, il poeta svolge la sua molteplice attività. 

A fondamento della poesia vi è, dunque, in età indoeuropea la 
liberalità del principe. Ci si può chiedere, a questo punto, se tale 
situazione affiori in qualche misura a livello di esplicitazione. 

La risposta è affermativa, com’era presumibile, giacché un elemen¬ 
to pratico di tale rilievo fattuale difficilmente poteva restare nell’am¬ 
bito degli educati sottintesi. La liberalità del donatore, cioè, diviene 
motivo poetico, sia come esaltazione del singolo principe che gene¬ 
rosamente ha donato, sia come riaffermazione che la generosità nel 
donare è per i principi dovere morale che caratterizza la loro fun¬ 
zione, potenzia la loro grandezza, li rende cari alle divinità. 

Come esempio vedico del primo tema si può citare RV 8, 74,15: «In 
verità ti assicuro, o grande fiume Parusnl: non c’è mortale che doni 
più cavalli del potentissimo (Srutarvan) » 13 ; come esempio del secon¬ 
do valga l’inno alla daksinà, ove la speculazione teologica sulla fun¬ 
zione sacrale del donativo si concretizza nel quadro degli infiniti do¬ 
ni che i generosi donatori riceveranno: « In alto nel cielo stanno i ge¬ 
nerosi che offrono, i donatori di cavalli, prossimi al sole; i donatori 



33. satyam it tvà mahenadi purusny ava dedisam j ncm apo aSvadatarah savi’ 
$thàd asti martyah. 
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d’oro conseguono lunga vita, i donatori di vesti, o Soma, prolungano 
i loro anni » 31 . 

Nella poesia celtica, com’è ovvio, mancano le speculazioni filoso¬ 
fiche sul valore e la funzione del dono ma, d’altra parte, abbondano 
le esaltazioni dei liberali signori: « Il possente Oengus, materia di 
canti, eccellente, nobile, sentiero per la prosperità» 35 ; «Da chi hai 
avuto, o poeta, il braccialetto d’argento splendente? È il generoso fi¬ 
glio di Domnall che me l’ha donato, com’è naturale » A Nell’anti¬ 
chissimo epicedio gallese di un guerriero caduto a Catraeth si leg¬ 
ge: « Romano il Lungo dava oro all’altare e doni e bei presenti al 
poeta » 37 . 

Questa liberalità, come caratteristica dei prìncipi, viene proiettata 
anche nel mondo del mito e attribuita ai favolosi eroi della più an¬ 
tica storia irlandese 18 : « Labraid Luathlàm... uccide i nobili, ricerca 
le stragi, è più bello delle donne, distrugge eserciti, profonde tesori» 19 . 

Non ci si dovrà, tuttavia, lasciare abbacinare da questo fulgore 
d’oro e di gioielli; la realtà era spesso, senza dubbio, più modesta 
delle poetiche immagini degli eulogisti. Ce ne fa fede un’antica stro¬ 
fa irlandese, in cui il poeta celebra una principessa che gli ha offerto 
una buona bevuta di birra, dono, in realtà, alquanto tenue: « La 
mia benedizione alla gloriosa Ethne, figlia di Domnall che distribui¬ 
sce giavellotti, presso la quale io, dopo un giro infruttuoso per la 
città, bevvi un fiume di birra, che sarebbe stato un peso anche per 
trentadue servi dalle lunghe teste, forniti di bisacce» 40 . Questi versi 
sono come uno squarcio che, al di là di un quadro trionfalistico e 
tradizionale, lascia intravedere l’effettiva durezza e povertà della vi¬ 
ta di tanti poeti. E, per associazione d’idee, ci si sovviene di un altro 

34. RV 10, 107, 2: ucci divi daksinàvanto asili tir ye asvadtV ,i saha te sùrycna / 
hiranyadà amrtatvam bhajantc vdsodiih .toma pra tirarla àyulj. 

35. K. Meyer, Bruchstucke dcr alterai Lyrik Irlands, in Abh. Preuss. Ak. Wiss. 
1919. nr. 8: Oengus oli - forni fri natii, - febda fiat, - rian fri ratti. 

36. Ib., nr. 41: Cia ó thucais-siu, a fh'tr - cerdda, in ndeìg n-arcaìt gii? - is 
dóig Icmtn-sa is é mare - dtiasach Domnaill doridnacht. 

37. Cf. Canu Ancirin (ed. I. Williams), Caerdydd 1961, v. 378 sg.: ruuawn 
li ir ef rodei eur e aìlawr - a chet a clioelvein kein y gerdawr. 

38. Per un inquadramento della cultura presupposta dalle più antiche saghe 
irlandesi è prezioso K. H. Jackson, The Oldest Irish Tradition: A Window 
on tlie Iron Age, Cambridge 1964. 

39. Cf. Sergligc Con Culainn (ed. M. Dillon), Dublin 1953, r. 179 sgg.: La¬ 
braid Luathlàm... - gonaid sócru, - saìgid oirgniu, - àildìu mnàib (sic leg.) - 
manraid slùagtt, - sreid muine. 

40. Cf. K. Meyer, op. cit., nr. 40: bendaclit ùaìm for Etimi n-ollguirm - ingen 
Domnaill dàiles bir, - ica n-esbius, iar ciiairt chathrach - fo neim nathrach, - 
eire ochtair cethraìr bachlach - sithchenn srathrach, sruaim de mid. 
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poeta irlandese, Brian ó Corcràn, che, quasi mille anni più tardi, 
scrisse un’ode di tredici strofe per ringraziare il suo patrono del do¬ 
no di un paio d’occhiali 41 . i 

Il fatto è che questi prìncipi, vivendo in un’economia estremamen¬ 
te primitiva, trovavano il fondamento della loro ricchezza solo nelle 
terre su cui dominavano e nei frutti di spedizioni militari. I loro red¬ 
diti erano, quindi, estremamente fluttuanti: c’erano momenti in cui 
potevano liberalmente donare gioielli e preziose vesti razziate al ne¬ 
mico, e momenti in cui potevano offrire poco più del cibo quotidiano. 

La liberalità di cui finora abbiamo parlato, non andava, comunque, 
a benefizio esclusivo dei poeti. L’economia dei primitivi popoli in¬ 
doeuropei non è stata, purtroppo, studiata a fondo, ma è certissimo, 
a nostro parere, che il dono doveva avere in essa un ruolo fonda- 
mentale, come presso molte altre economie primitive. Il motivo, chia¬ 
ramente, è che, essendo il prìncipe titolare di tutti o quasi i redditi 
tribali, il dono costituiva la via pressoché obbligata per rimettere in 
circolazione nella tribù — e in piccola parte al di fuori di essa — i 
frutti del lavoro e della guerra, eliminando le tensioni che sarebbe¬ 
ro state inevitabili se il prìncipe avesse monopolizzato interamente 
a proprio vantaggio i frutti della terra e della guerra. 

La liberalità tende, dunque, a divenire generale e istituzionaliz¬ 
zata. Essa tocca non solo il poela, ma anche i guerrieri — cioè, tutti 
gli uomini validi della tribù —, i poveri, i viandanti, i potenti de¬ 
caduti. Nell’antica Irlanda esiste la figura del briugu n , cui i giuristi 
riconoscono - dignità pari a quella dì un re: è un ricco signore nella 
cui casa, situata presso una strada maestra, si olire illimitata ospita¬ 
lità a chiunque. La stessa forma di generosità manifestano le figure 
del mito: « Nel castello di Mac Dathó c’erano sette porte e sette stra¬ 
de le attraversavano: e c’erano sette focolari e sette calderoni. In 
ogni calderone c’era della carne di bue e di porco. Chi veniva lungo 
la via metteva un forchettone nel calderone e si mangiava quello che 
riusciva ad afferrare alla prima presa » 43 . 

Una bella esortazione alla generosità verso i più miseri si ha già 
in un inno rgvedico: « Liberale è colui che dona al mendicante che, 
affamato, viene chiedendo cibo.... Non è amico chi non dà nulla del 
suo cibo all’amico, al fedele compagno.... Chi mangia da solo, da so¬ 
lo si tiene il suo peccato» 44 . 

41. L’ode è pubblicata in O. BerOIN, 1 risii Bardìc Poelry, Dublin 1970, nr. 14. 

42. Cf. Crith gablach (ed. D. A. Binchy), Dublin 1970, p. 79. 

43. Cf. Scéla mucce Meic Dathó (ed. R. Thurneysen), Dublin 1969, cap. 1. 

44. Cf. RV 10, 117, 3 sgg.: sa id bhojo yo grhave dadàty annakàmàya corate 
ktsàya... na sa sakhà yo ria dadàti sakhye sacàbhuve sacamànàya pitvah... 
kevaìdgho bhavati kevalàdi. 


Ili una società tipicamente militare come quella germanica antica 
la liberalità del prìncipe è volta precipuamente a beneficio dei suoi 
guerrieri. Già Tacito (Gemi. 14) osservava che, quando un guerrie¬ 
ro stanco di pace decide di trasferirsi altrove, in cerca di avventure 
e di guerre, il suo vecchio signore gli dona un cavallo da battaglia 
e una lancia, frutto di vecchi bottini (materia munificentiae per bella 
et raptus). 

Ove, però, maggiormente trionfa l’immagine del prìncipe che coi 
doni arricchisce i suoi fedeli, è nella poesia nordica. Qui, in luogo 
di principe » volentieri si usano metafore come « distributore di 
braccialetti » (Od. 20), « spezzatore di braccialetti » (in quanto ven¬ 
gono spezzati per essere distribuiti; HH 17), « rovinatore di braccia- 
letti » (in quanto li spezza; Fm. 32), « distributore di spade » (Od. 
33),“ « spartitore di oro» (Hlr. 11), «spezzatore di anelli» (HH 45), 
« sperperatore di anelli» (Akv. 31) 45 . L’immagine costante è quella 
di un principe che, trovandosi in possesso di favolosi tesori, trova il 
suo maggior diletto nel fame partecipi i suoi uomini. A livello di 
testo si veda la descrizione di Rig, come modello di principe esem¬ 
plare: « Divise tesori e donò a tutti oggetti di pregio e cose di va¬ 
lore e cavalli dai fianchi snelli; dilapidò anelli e spezzò bracciali» 44 . 
Analogamente Guclrùn, prima di affrontare un destino ignoto e ter¬ 
ribile, pensa alla sua gente e si spoglia dei suoi tesori: « Bianca co¬ 
me cigno seminava oro, donava anelli splendenti agli uomini di pa¬ 
lazzo; lasciava che maturasse il destino e offriva gioielli: la donna 
non risparmiò affatto la stanza del tesoro» 47 . 

Da queste eterogenee testimonianze letterarie emerge un quadro 
estremamente coerente, anche se, necessariamente, alquanto generi¬ 
co, giacché è naturale che l’elemento che andiamo individuando — 
cioè, la liberalità come qualità del principe — di fatto si esplicitasse, 
volta per volta, in situazioni storiche che presentano fortissime ana¬ 
logie quanto a strutture economiche e sociali, ma che non erano mai 
pienamente coincidenti, sì che nelle diverse civiltà può apparire mag¬ 
giormente beneficata ora una classe, ora un’altra. 

Ma se il dono è pratica così estesa e così vitale per la sopravvi¬ 
venza stessa delle strutture aristocratiche, allora acquista ben diver¬ 
sa significanza l’esaltazione che delia liberalità fanno i poeti. 

45. Altre kenningar per « principe » in R. Meissner, Die Kenningar der Skal- 
dcn, Bonn u. Leipzig 1921. 

46. Rigspula 38: aud nam scipta, pllorn vetta - meidmar oc tripsina, mora svan- 
grifia; - hringom hreytti, hió sundr bang. 

47. Atlaqvida in gratnlenzca 39: gitili seri in gaglbiarla, - hringom raudom 
reifdi hon hùskarla; - sepp iét hon vaxa, enn sciran màlm vada, - ava fliód 
ecci gàdi fiarghùsa. 


46 


47 







Non si tratta più, cioè, di un semplice rapporto privato fra il prin¬ 
cipe, che viene lusingato nel suo orgoglio, e il poeta che trae perso¬ 
nale vantaggio dalla propria opera. 

A questo punto, e indipendentemente dalla consapevolezza stessa 
che potesse averne, il poeta ci appare, in realtà, come tutore e con¬ 
servatore delle strutture aristocratiche della società indoeuropea: 
promuovendo un valore essenziale su cui essa si fonda e che ne con¬ 
diziona l’esistenza, egli ne garantisce la stabilità. 

Ciò che, a prima vista, poteva sembrare un mero topos poetico o 
palesare, al massimo, un umanamente comprensibile sottofondo d’a¬ 
vidità individuale, una volta che sia inquadrato nelle strutture stori¬ 
che e sociali in cui operava, si rivela come formidabile strumento di 
conservazione. Tanto più formidabile, possiamo aggiungere, in quan¬ 
to proveniva da una personalità avvolta in un alone magico e sacra¬ 
le, che si valeva delle suggestioni di una tecnica verbale raffinata da 
secoli di esperienza, che rappresentava agli occhi della tribù il neces¬ 
sario tramite fra gli uomini e gli dèi, che tesaurizzava in sé tutto il 
patrimonio culturale della sua gente. 

Più avanti avremo occasione di osservare come questa funzione 
stabilizzatrice del poeta si riveli, com’è naturale, anche in altri aspet¬ 
ti della sua attività. Già, però, a questo punto bisogna rilevare che 
il legame organico che univa il poeta alla società aristocratica com¬ 
portava per lui, accanto ad intuitivi vantaggi, anche un inevitabile 
elemento d’incertezza e di rischio. Intendiamo, cioè, dire che questo 
legame erq così profondo e organico che ogni ribaltamento della 
struttura sociale avrebbe necessariamente determinato la scomparsa 
di tale tipo di poeta. 

E ciò avvenne a Roma. La cultura romana conservò molti ele¬ 
menti di alta arcaicità; ma nel campo delle strutture politiche essa 
innovò profondamente fino dal periodo delle origini, eliminando quel¬ 
la aristocrazia militaresca, che era tipica della società indoeuropea. 
Il re romano era soltanto « un magistrato che la federazione delle 
gentes delegava al comando per gli affari religiosi e militari, mentre 
un Senato, dotato di responsabilità molto ampie, soprattutto in poli¬ 
tica estera, restava il depositario della sovranità» 48 . 

Se, dunque, si definiva aristocratica la società indoeuropea, dovre¬ 
mo allora, di necessità, definire democratica la società romana, pur¬ 
ché non si cerchi in democrazia un senso antistoricamente troppo 
lato: democratica, cioè, in quanto l’insieme dei poteri passa da un 
singolo individuo a una pluralità di patres, rappresentanti sovrani 
delle loro gentes. 

48. Così è riassunta la corntnunis opinio in J. Heurgon, Il Mediterraneo oc¬ 
cidentale dalla preistoria a Roma arcaica, Bari 1972, p. 175 sg. 
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Ora, in una società democratica, e sia pure embrionalmente de¬ 
mocratica, non v’era più spazio per il poeta di stampo indoeuropeo. 
L’esasperato culto della personalità, che caratterizzava la sua cultu¬ 
ra, non era compatibile con strutture politiche che richiedevano il 
consenso della maggioranza e tendevano a creare un raffinatissimo 
equilibrio di poteri. Gli stessi exploits individuali di singole gentes — 
come la spedizione dei Fabi contro Veio nel sec. V — non nascono 
più dall’arbitrio del singolo, ma risultano frutto di una volontà collet¬ 
tiva anche se, in questi casi, non statale 

Trovandosi, dunque, innanzi a questo personaggio, che era porta¬ 
tore di una cultura in ormai insanabile contrasto con la sua organiz¬ 
zazione sociale e i suoi ideali politici, Roma lo eliminò dolcemente, 
seguendo la via di spogliarlo di tutte le sue funzioni più significative. 

Il-poeta, dicevamo, era sacerdote; e a Roma tutti i principali culti 
vengono direttamente gestiti dallo stato attraverso collegia sacerdo¬ 
tali, costituiti dai più illustri cittadini, lasciandosi alle gentes o ai 
patresfamilias solo i sacra privata, che venivano celebrati con tecni¬ 
che elementarissime, tali da non richiedere alcun intervento profes¬ 
sionistico, e che, del resto, in caso di necessità, venivano fatti propri 
dallo stato“. 

Il poeta era giureconsulto, cioè conservatore delle norme tradizio¬ 
nali che regolavano i rapporti fra uomini e fra uomini e dèi. A Ro¬ 
ma il diritto divino rientra nelle competenze dei collegi sacerdotali 
mentre, nel campo civile, il compito di ius elicere « proclamare le 
norme del diritto» è attributo prima del re, come massimo sacer¬ 
dote dello stato, poi del magistrato. 

Il poeta era lo storiografo della sua gente, cioè il conoscitore delle 
sue antiche tradizioni storiche. A Roma questa tradizione orale viene 
trasformata in annalistica scritta ed è devoluta al pontefice massimo: 
era! enim historia nihil alitici nisi annalium confectio: cuius rei me¬ 
moriaeque publicae retinendae causa ab initio rerum Romanarum 
usque ad P. Mitcium pontificem maximum (133 a.C.) res omnes sìn- 
gulorum annorum mandabat litteris pontifex maximus referebatque 
in album et proponebat tabulam domi, potestas ut esset populo co- 
gnoscendi (Cic. de orat. 2, 12, 52). 

Il poeta conosceva le tecniche magiche, meramente verbali, per 
divinare il futuro. A Roma, anziché valersi delle sue conoscenze, si 
preferisce affidare questo compito, assai rilevante per la gestione de- 


49. C£. J. Heurgon, op. cit., p. 279. 

50. Come esempio dell’estrema semplicità dei rituali privati romani basterà ri¬ 
leggere il cap. 141 del manuale di Catone ( suovetaurilia ). I culti privati che 
lo stato trasferiva a sé, erano quelli gentilizi, quando la gens non era più in 
grado di esercitarli. 
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gli affari pubblici, a professionisti etruschi: liaruspex, quale che sia 
la sua etimologia 51 , riflette una tecnica non indoeuropea 52 . 

Il poeta, infine, venne impietosamente spogliato anche del compi¬ 
to di allietare i banchetti coi suoi racconti e i suoi canti. In suo luo¬ 
go subentrano semplici ragazzi che, durante i conviti, cantano assa 
voce (cioè, senza accompagnamento musicale) carmina antiqua in 
quibus laudes erant maiorum (Varr. ap. Non. 77). Si osserverà, di 
passaggio, che argomento di questi carmina sono non l’esaltazione 
di un vivente, bensì le laudes maiorum : argomento proiettato nella 
remota storia della città ( carmina antiqua), tale da dare minore esca 
ad ambizioni individuali. Anche la commemorazione di illustri de¬ 
funti, del resto, fu sottratta al poeta e trasformata nella laitdatio fu- 
nebris, cerimonia schiettamente politica, in cui l’erede spirituale del 
celebrato coglieva l’occasione per esporre al popolo le sue idee e can¬ 
didarsi alle maggiori cariche. 

U poeta di stampo indoeuropeo, quindi, fu non eliminato ma, piut¬ 
tosto, allontanato da tutti i suoi più tipici e importanti campi di at¬ 
tività e ridotto a figura patetica e insignificante. All’alba del periodo 
storico egli è il vates, termine che designa non il poeta (questo signi¬ 
ficato si avrà solo in epoca augustea), bensì l’indovino che predice 
la ventura agli ingenui o il compilatore di tradizionali massime mo¬ 
rali, come il vates Marcio, cui si deve il detto postremus dicas, primus 
taceas (Isid. 6, 8, 12), o il praticone che conosce qualche formula 
contro le malattie (si veda, per esempio, il saturnio conservato in 
Varrone r.r. 1, 2, 27 terra pestem tenero, salus hic moneto). Si com¬ 
prende bene che un personaggio di tal genere potesse facilmente su¬ 
scitare ironia e disprezzo: 

sed superstitiosi vates inpudentesque arioti 
aut inertes aut insani aut quibus egestas imperat, 
qui sibi semitam non sapiunt, alteri monstrant viam, 
quibus divitias pollicentur, ab eis dracumam ipsi petunt 

(Enn. trag. 273 sgg.). 

In questo caso, però, poiché accanto al poeta di corte come realtà 
storica di origine indoeuropea esiste anche il poeta di corte come 
categoria metastorica, il maltrattato vates avrebbe potuto consolarsi 
pensando che Ennio, tanto severo verso il decaduto erede della tra¬ 
dizione poetica indoeuropea, rinnovava lui stesso inconsapevolmente 
i fasti di quella poesia, quando scriveva un poemetto eulogislico in 
onore del defunto Scipione e a maggior gloria della sua illustre casata. 

51. Cf. E. Peruzzi, Haruspices Sabinorum, in PP 24, 1969, p. 5 sgg. 

52. Si veda, a titolo d'esempio, J. Nougayrol, Lcs rapporti des baruspicines 
étrusque et assyro-babylonienitc et le foie d’argile de Falerii Veteres, in CRAI 
1955, p. 509 sgg. 


50 


H legame fra il poeta « indoeuropeo » e il tipo di società in cui vis¬ 
se, era, dunque, così profondo e organico che ogni reale cambiamento 
della società comportava l’insorgere di una contraddizione che si ri¬ 
solveva con reliminazione di quel tipo di poeta. Finora abbiamo 
parlato di Roma: ma, in epoca assai più recente, un esempio paradig¬ 
matico viene dalla cultura irlandese. 

Qui il poeta che andiamo descrivendo sopravvisse — seppure, ov¬ 
viamente, spogliato di tutte le connotazioni pagane — finché in Ir¬ 
landa sopravvisse un civiltà di tipo aristocratico. Con la conquista 
inglese questa civiltà muore, e i poeti dell’epoca comprendono, con 
spietata lucidità, che anch’essi, come classe, sono destinati a scompa¬ 
rire: « Disgraziato chi ha seguito la professione tradizionale nella 
sua famiglia [tale era, appunto, quella dei poeti]... con l’umiliazione 
dei* prìncipi la poesia è caduta in spregio » scriveva agli inizi del 
’600 Fear Flatha Ó Gnimh 53 ; e Mathghamhain Ó Hifeamàin, rifa¬ 
cendo sconsolatamente il verso ai manuali di poesia, ove la trattazio¬ 
ne della materia procedeva per interrogativi iniziami con ccist « do¬ 
manda: », si chiedeva: « Domanda: chi comprerà ancora una poe¬ 
sia? » M , e ammoniva il figlio: « Ragazzo mio, non seguire il mestiere 
di poeta». Qui la contraddizione di cui parlavamo, opera in piena 
età storica e ne possiamo vedere i riflessi sulla carne viva degli in¬ 
dividui. 

Ma, accanto a questo tipo di contraddizione, ne esisteva un altro, 
più sottile, all'intemo stesso della professionalità del poeta. 

Abbiamo visto come il poeta professionista vivesse consapevolmen¬ 
te nel quadro di un tradizione, da cui fedelmente attingeva contenuti 
e forme della sua opera: « Noi parliamo grazie alla nostra discen¬ 
denza dall’antico padre » riconosceva un poeta vedico. 

Accanto, però, a questo onesto, e talora perfino compiaciuto, ri¬ 
conoscimento del proprio dipendere da una tradizione, esisteva nel 
poeta l’intuizione che non tutto, né certo il meglio, della sua poesia 
era mero frutto di fedeltà al passato. Esisteva, cioè, seppure confu¬ 
samente, la coscienza del carattere creativo, e dunque sempre nuovo, 
della poesia. 

Avviene così che in quegli stessi testi vedici che proclamavano il 
carattere ereditario e tradizionalistico della poesia, affiori di continuo 
l’affermazione orgogliosa della novità di un canto: « Parole del tutto 
nuove, senza precedenti, voglio io formare con la bocca per il gran¬ 
de eroe, forte, superiore, parole che pienamente si addicano al pos- 

53. Cf. O. Bergin, op. cit., nr. 28, str. 1 e 13. 

54. Ib., nr. 37, str. 1. 
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sente, imponente clavigero (Indra) »« Con nuovissimi canti io lo¬ 
do la benefica razza (degli dèi) » « Con canto novello vi lodo, o 

Terra e Cielo » S7 . 

Lo stesso motivo ricorre in una gàthà zarathustrica: « O Verità 
e Buon Pensiero, io voglio lodarvi in modo senza precedenti» 58 ; e 
qui probabilmente il profeta utilizza in modo molto sottile il motivo 
della novità del canto per sottolinearne non i pregi di ordine estetico 
o formale, bensì gli innovativi contenuti religiosi. 

A parte, dunque, la particolare utilizzazione di questo motivo nel¬ 
la letteratura avestica, esso riappare puntualmente anche al di fuori 
del mondo indoiranico. 

Nell’Odissea s’incontra, oltre a Demodoco, un altro poeta profes¬ 
sionista, Femio che, come dice Omero, « per forza cantava fra i pro¬ 
ci» (X 331). Costui, per salvare la vita, dapprima fa appello alla sa¬ 
cralità del suo mestiere (« Sono alle tue ginocchia, Ulisse, e tu rispet¬ 
tami ed abbi pietà di me; tu stesso nel futuro avrai rimorso, se ucci¬ 
dessi un poeta: io canto per gli dèi e per gli uomini» X 344 sgg.), 
poi, in forma piuttosto inaspettata, aggiunge: « Io sono maestro a 
me stesso, e un dio m’ha infuso in cuore canti d’ogni genere» (ib. 
347 sg.). Qui, dunque, e da parte di un poeta professionista, si ha 
un esplicito rifiuto della poesia come prodotto di scuola e di tradi¬ 
zione: il poeta non ha maestri e la sua creazione è metaforicamente 
vista come gratuito dono del dio. Lo stesso concetto della poesia co¬ 
me frutto d’ispirazione ricorre in ì> 479 sgg.: « Presso tutti gli uo¬ 
mini della terra i poeti sono partecipi d’onore e di rispetto, perché 
la Musa insegnò loro i canti e prese in amore la stirpe dei poeti ». 
Si tratta qui di una nuova sacralità del poeta, che nasce da un nuovo 
concetto di poesia: il poeta è oggetto di onore non più come sacer¬ 
dote o come profeta o come membro di una classe rispettata e temi¬ 
bile, ma come ricettacolo vivente di un valore che, per le sue intrin¬ 
seche caratteristiche, sovrasta il quotidiano mondo degli uomini e 
va spiegato, piuttosto, in termini di dono divino. 

Si verifica, quindi, nella letteratura greca una sconcertante com¬ 
presenza di metafore che, astrattamente considerate, presuppongono 
due opposti concetti di poesia. Da un lato, come dicevamo all’inizio 
di questo capitolo, Pindaro chiama i poeti « abili carpentieri », e 
gli fanno eco Sofocle (fr. 159 N.) che definisce la Musa come « capo- 

55. RV 6, 32, 1 : apùrvyà purutamàny asmai malie vi ràya tavase turàya / vi- 
rapSinc vajrine Samtamàni vacàmsy àsti sthaviràya tak^am. 

56. RV 6, 49, 1 : stusc janarn suvratam navyasibhir girbhih. 

57. RV 2, 31, 5: stusc yacl vani prillivi navyasà vacali. 

58. Cf. H. Humbach, op. cit., p. 76. 
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carpentiere» (TEX'róvapxo?) e un epico minore (ap. Paus. 10, 5, 8) 
che lancia l’invito « fabbricate come carpentieri il canto » (TEy.xàvat’ 
àoiSàv): siamo nell’ambito della poesia come mestiere che si appren¬ 
de da un maestro. Dall’altro c’è tutto un fiorire d’immagini che par¬ 
lano d’ispirazione, di libertà, di felice e immeditata creatività. Ari¬ 
stofane (Av. 748 sgg.) paragona il poeta Frinico a un’ape: «A guisa 
di ape, Frinico si nutre del frutto di squisite armonie, sempre produ¬ 
cendo dolce canto »; Bacchilide chiama « usignolo » il poeta (3, 98) 
e Teocrito crea la metafora « uccelli delle Muse » (Motcràv op'jv/tc,, 
7, 47) per designare i poeti. 

Come i Greci abbiano vissuto questa antinomia, è problema che 
riguarda lo studioso di letteratura greca: ma in questa cosciente com¬ 
presenza di passato e di presente c’è, forse, la misura dell’arte classica. 

•La letteratura irlandese, a sua volta, più che rivendicazioni ver¬ 
bali, ci offre in concreto la figura di un poeta libero da tradizionali 
pastoie. 

Noi abbiamo visto che i poeti irlandesi frequentavano per molti 
anni la scuola; e questa aveva consuetudini rigide che traumatizza¬ 
vano e condizionavano pesantemente gli allievi. Vi era, per esempio, 
l’uso che gli esercizi di composizione si facessero restando l’intera 
giornata in una stanza buia. Il risultato è che i poeti, da adulti, non 
erano in grado di comporre alla luce del sole: se non avevano a di¬ 
sposizione un locale oscuro, lavoravano a occhi chiusi e nell’immo¬ 
bilità, ricreando così le condizioni in cui avevano appreso da ragaz¬ 
zi il loro mestiere. La cecità, per quanto possa apparire paradossale, 
era considerata un autentico vantaggio per chi si dedicasse alla poesia. 

Ora, nel ’600 fiorì un poeta, Fearghal óg Mac an Bhaird, decisa¬ 
mente eslege: non era andato a scuola, non conosceva le conven¬ 
zioni e le nevrosi dei suoi colleghi. Uno di questi — quel Fear Ó 
Gnrmh che abbiamo già incontrato — espresse la sua perplessa am¬ 
mirazione per questo inconsueto modo di poetare: « Questo è bello, 
o Fearghal Óg: tu hai avuto un dono dalla Trinità: senza bisogno 
di un buon maestro per la tua poesia, tu formi bella e colta opera 
d’arte a dorso di cavallo! Senza una baracca oscura, senza difficoltà, 
con possibilità di rallegrarti a (la vista di) un prato di montagna; 
tue sono l’erbosa rupe, la vista dei monti, l’aereo panorama.... Quan¬ 
to a me, se debbo fare una poesia, io desidero, cosa che mi tiene 
lontano dallo sbagliare, una barriera che allontani la luce del sole e 
un ombroso giaciglio a mia difesa. Se non chiudo le palpebre fra 
me e i raggi splendenti, come velo difensivo contro la luce del gior¬ 
no, ciò rumerebbe la mia maestrìa » s ’. 

59. Cf. O. Beroin, op. cit., nr. 27. 
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Il testo è interessante, perché mostra come deviazioni anche margi¬ 
nali dalle norme tradizionali venissero immediatamente rilevate. 

Esistevano, dunque, delle contraddizioni inerenti alla professiona¬ 
lità stessa del poeta; ma non tutte allo stesso livetlo. Una nasce dal 
rapporto intimo che esisteva fra il poeta e la società aristocratica 
in cui operava. Quando la società muta profondamente, si crea allo¬ 
ra una contraddizione obiettiva e ineliminabile fra la nuova situazio¬ 
ne e le strutture ideologiche ed economiche entro cui si svolgeva l’at¬ 
tività del poeta. È una contraddizione che non si risolve con aggiu¬ 
stamenti marginali o con concessioni unilaterali: essa comporta la 
dissoluzione stessa delboriginaria figura del poeta. 

Un’altra contraddizione, chiaramente più antica della prima, na¬ 
sce dal tradizionalismo stesso e dallo scolasticismo che erano a fon¬ 
damento del mestiere di poeta. Ad essi si oppone la confusa ma vi¬ 
vace intuizione del carattere libero e creativo della poesia, che pro¬ 
clama esplicitamente la propria eterna novità. Ma quest’ultima con¬ 
traddizione non dà luogo a crisi drammatiche; le due opposte visioni 
dell’arte coesistono dialetticamente e in taluni casi, fungendo quasi 
ciascuna da freno alle degenerazioni dell’altra, producono frutti di 
altissimo valore. 


IL POETA E LA PREGHIERA 


Nelle pagine precedenti abbiamo più volte osservato come il poeta 
indoeuropeo esercitasse anche funzioni di sacerdote, in quanto uni¬ 
co esperto nelle formule e nelle preghiere atte a conciliare il favore 
degli dèi. Solo in un secondo momento, nell'autonomo svolgersi del¬ 
le singole civiltà, le due attività vengono nettamente a distinguersi 
e a separarsi nel quadro di un’accentuata e limitante tendenza alla 
specializzazione; ma si tratta, pur sempre, di fenomeno relativamente 
tardo se ancora, per esempio, gli autori del Rgveda sono insieme poe¬ 
ti e sacerdoti e se ancora Zarathustra, che in Y. 33, 6 si definisce 
zaotar (antichissimo titolo sacerdotale), scrisse in versi il suo messag¬ 
gio religioso. 

Se, dunque, ciò che oggi, distinguendo, chiameremmo prassi cul¬ 
tuale e prassi poetica risalgono, in realtà, ad un’unica matrice, è 
lecito attendersi che tracce di questa loro originaria comunanza tra¬ 
spaiano ai più diversi livelli storici; intendiamo, cioè, dire che nella 
poesia religiosa da un lato e nelle formule cultuali dall’altro, presso 
varie culture indoeuropee di varia età, potranno presentarsi tratti 
comunitari e che la genesi di questi tratti andrà ricercata non in oc¬ 
casionali prestiti dall’una all’altra sfera, bensì in una primitiva situa¬ 
zione di indifferenziata unità. Le pagine che seguono, quindi, vorreb¬ 
bero esemplificare in concreto questi rapporti e, insieme, portare un 
contributo alla ricostruzione — culturale, non linguistica — della 
preghiera indoeuropea. 

+ 

In RV 8, 93, 17 s’incontra l’hapax rgvedico purunàman- «dai mol¬ 
to nomi », come attributo di Ineira: « Per questa preghiera e per il 
desiderio dei bovi, o tu dai molti nomi {purunàman) e dalle molte 
lodi, sei apparso ad ogni Soma » '. Lo stesso epiteto, sempre in rife¬ 
rimento ad Indra, ricorre anche in AV 6, 99, 1 (ove, però, può es¬ 
sere stato mutuato dal passo rgvedico ora citato): « Te, o Indra, io 
invoco per la tua ampiezza, contro il male; io invoco l’attento guar¬ 
diano, quegli dai molti nomi ( purunàmànam ), l’unigenito » 1 2 . 

Un tale epiteto risulta degno d’attenzione, non solo perché non 
presenta quel carattere genericamente laudativo che è una caratteri¬ 
stica delPepitesi vedica, ma, più ancora, perché non ha alcuna cor- 

1, ayà dhiyà ca gavyayd purunàman purusltila / yat some-soma àbhavah. 

2. abhi tvendra varimatah pura tvSmhùranàddhuve / hvayàmy ugram ccttà- 
ram purunàmànam ckajam. 
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rispondenza nelia realtà; vogliamo, cioè, sottolineeare che nella li¬ 
turgia vedica non si riscontrano adatto, a proposito né di Indra né 
di altre divinità, effettivi esempi di polionimia 3 che possano in qual¬ 
che modo giustificare resistenza dell’epiteto purunàman-. 

Questa situazione lascia intuire che il termine in questione non 
può essere occasionale creazione di età vedica; esso dovrà, piuttosto, 
ritenersi relitto di esperienze assai più antiche. In questo contesto, 
allora, assume un significato decisivo il fatto che un suo preciso cor¬ 
rispondente si ritrovi altresì nella poesia greca: 4 , come 

epiteto suscettibile di essere attribuito a qualunque dio. 

Il termine non è omerico; ma, d’altra parte, esso ricorre frequen¬ 
temente in tutta la tradizione postomerica a partire dagli Inni, sì che 
incertezza può esservi non sulla sua reale arcaicità bensì, se mai, sui 
motivi per cui non appare in Omero. Un elenco delle sue principali 
attestazioni si troverà nel citato volume dello Schmitt (§ 369) 5 . 

Inoltre, accanto ai passi che ci tramandano questo epiteto, si può 
rilevare che lo stesso concetto è talora espresso anche in altra for¬ 
ma; l’esempio più cospicuo si ha all’inizio dell’inno a Zeus nell’Aga- 
mennone eschilèo (v. 160 sgg.): «Zeus, chiunque mai egli è, se con 
questo nome gli è caro essere invocato, con esso a lui mi rivolgo ». 
Qui non soltanto si muove da un’implicita premessa di polionimia 
divina, ma — cosa, come vedremo, ancora più importante — l’oran¬ 
te assume l’impegno a usare nella preghiera quel nome con cui il 
dio stesso preferisce essere invocato. 

Finora siamo a livello di poesia; ma esistono due esplicite testi¬ 
monianze di Platone, l’una in riferimento ad Afrodite, l’altra a ca¬ 
rattere generale, che garantiscono l’esistenza nella prassi cultuale di 
una situazione identica a quella ora individuata in Eschilo; si dice, 
dunque, nel Filebo (I2c): « Ora, come ad Afrodite è caro essere chia¬ 
mata, così io l’invocherò ». e nel Cratilo (400a): « Nelle preghiere 
è nostro costume pregare gli dèi coi nomi e i patronimici, quali che 

3. Ci riferiamo qui all'uso di più nomi propri per una stessa divinità, non al¬ 
la sua designazione mediante più o meno occasionali metafore ed epiteti. Sut 
carattere generalmente laudativo degli epiteti delle divinità vediche cf. J. 
Gonda, Epithets in thè Rgveda, ’s-Gravenhage 1959. 

4. Lo Schmitt (op. cit., n. 1090) discute, e risolve in senso negativo, la possi¬ 
bilità che ved. purunàman- e gr. rtcAutàvupoi; siano riconducibili ad un singolo 
prototipo indoeuropeo. Su questa discussione si vedano le giuste osservazioni 
di V. Pisani, Lingua poetica indoeuropea, in AGI 51, 1966, p. 105 sgg. Il pro¬ 
blema, in ogni caso, resta estraneo alla nostra trattazione, in quanto a noi 
interessa l’identità concettuale, non la ricostruzione di una protoforma. 

5. Dall'elenco dello Schmitt, comunque, si dovrebbe cancellare Hes. Theog. 

785, ove ito).vùvupov è epiteto dell’acqua (non divinizzata!) e può spiegarsi so¬ 
lo in termini di banalizzata dizione poetica. 
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siano, con cui amano essere chiamati, come se noi null’altro cono¬ 
scessimo ». 

Ogni dio, cioè, per sua stessa natura, ha più nomi ed è saggezza, 
da parte dell’orante, utilizzare quello con cui il dio vuole essere chia¬ 
mato. Si comprende, allora, come l’epiteto toàuwvuiaoi; ricorra non 
solo in testi poetici, ma altresì in iscrizioni religiose e in papiri ma¬ 
gici: in IG IV, l 2 , 422 il sacerdote Diogene presenta un’offerta a 
Xe>.f)VT) ttcAutuvupos, in PGM 1, 2745 viene invocata 'Exìtti ncAuiù- 
vupoq. 

Tale, dunque, è la situazione antica in Grecia, con perfetto paral¬ 
lelismo tra linguaggio poetico e prassi religiosa: esplicito ricono¬ 
scimento della polionimia divina, cautelare affermazione dell’orante 
che egli intende pregare il dio col nome che quegli preferisce 6 . 

.Per quanto concerne Roma, non mancano certo testi poetici che 
affermino o presuppongano la polionimia divina: 

rite maturos aperire partus 
ienis, Ilithyia, tuere matres, 
sive tu Lucina probas vocari 

seu Genitalis (Hor. c. .tace. 13 sgg.). 

Tali testi, purtroppo, non sono utilizzabili nella nostra indagine, in 
quanto sarebbe legittimo dubitare che non riflettano direttamente al¬ 
cuna tradizione antica e si limitino a ripetere atteggiamenti che tro¬ 
vavano nei loro esemplari greci. È, però, agevole mostrare che la co¬ 
scienza della polionimia divina era profondamente radicata nella 
prassi religiosa romana, sì che in questo campo l’influsso greco a li¬ 
vello letterario non rappresentava una novità dal punto di vista ideo- 

6. Solo in epoca tarda nasce in Grecia il gusto di una puntuale e com¬ 
piaciuta elencazione dei molti nomi delle divinità, spesso messi in connes¬ 
sione o con differenti funzioni o con differenti culture: si tratta, in sostan¬ 
za, di una polionimia in chiave razionalistica e sincretistica. Si vedano, a 
titolo d’esempio, l’encomio di Zeus in Aristide (XLIII [1 Dind. ] 29 sg.): 
Zeus nàvTtov ivxttip ... xGd Stà toC-rov òpùpcv xat ^io-a xai Exo- 

pev. ou-toi; ànàvttev rùepYémn? — gùto<; itpinavu; mtàvrtuv ... o3t<x; 5o-rt]p 
ànàvrtov, outoi; ttouitiìc. euvee, èv pèv èxxXT)(XÌai^ ... 1 \yzpaloc xéxAiyrat., Èv Si 
tiàxau; Tponaiat;, èv ài viaou; xai. nàovv xatpoù; Poqttwv Zai-nìp, outo? "EXEudèpioi;, 
oùto? MeiVxioc; etc.; e quello di ’Aitó Xktnv Xpivihos in Menandro (rhet. graec. 
445, 25 sgg. Sp.) : àXV 5) XpivDtE xai. IWfiiE, ànb trov yàp àp^àpevot; i X6y o? 
zie, tré xai xavavvèiart, Ttoàxze, tré npocrnYoptou^ TtpoatpftéY^opcu.; ot pèv tré Auxeiqv 
Xtyovtn, ol pèv AiìLiov ... MiOpav tre lìéptrat. Xéyouot.v, ''fipov At-pumoi, aù yàp 
zie, xùxXav ttàn; ripa? àyzu;, Àiivuaov 9qPaIoi. 

Si osserverà che, mentre Aristide identifica fra loro più tipi di Zeus giusti¬ 
ficando la varietà degii attributi con la varietà delle funzioni, Menandro va 
assai oltre, in quanto utilizza il concetto di polionimia per procedere all’iden¬ 
tificazione di divinità storicamente fra loro del tutto diverse. Sui problemi 
trattati in questa nota e in tutto il paragrafo resta fondamentale, E. Norden, 
Agnostos theo.t, Untersuchungcn zur Formengeschichte religìòscr Rede, Leip- 
zig/Berlin 1913. 
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logico, ma veniva agevolmente ad innestarsi nel tronco di una fede 
già esistente. 

Infatti, una caratteristica vistosa delle preghiere romane — di quel¬ 
le poche, almeno, che ci sono pervenute — è di essere generalmente 
prudenziali e circospette in ciò che concerne l’individuazione del dio 
cui ci si rivolge: di rado questi viene chiamato sic et simpliciter col 
suo nome usuale; più spesso, al contrario, l’orante aggiunge che è 
sua intenzione chiamarlo col nome che il dio predilige e che è più 
opportuno usare. Nella formula di devotìo della città nemica, per 
esempio, il generale romano così pregava: Dis pater Veiovis Manes, 
sive vos quo alio nomine jas est nominare (Macr. Sai. 3, 9); in Servio 
(ad Aen. 2, 351) è citato l'inizio di una preghiera dei pontefici: 
fuppiter optinuis mciximus, sive quo alio nomine te appellari volueris; 
in un testo epigrafico a carattere magico si legge: vos Aquae Ferven- 
tes, jiv[e vJot Nimfas Is/lvc quo alio nomine voltis appel[l]ari (CIL 
11, 1823). 

Il medesimo concetto è ugualmente presupposto dalla frequente 
formula si deus, si dea «chiunque sia il dio, maschio o femmina»: 
qui la cautela assurge ai più alti vertici, giacché l’orante assume un 
atteggiamento prudenziale non solo sul nome del dio, ma sul suo 
stesso sesso. Ecco, per esempio, l’inizio della formula con cui il ge¬ 
nerale romano operò V evocar io degli dèi protettori di Cartagine: si 
deus, si dea est, cui populus civitasque Carthaginiensis est in tutela 
(Macr. Sat. 3, 9). Nel de agri cultura catoniano (c. 139) ci è conser¬ 
vata la preghiera da usarsi quando si voleva lucum conlucare (apri¬ 
re una radura in un bosco): si deus, si dea es, quoiitm illud sacrum 
est etc. 

Sullo stesso piano, a nostro parere, sono da porsi formule epigrafi¬ 
che come sei dco sei deivae sacrum (CIL I 2 , 801; su un altare, a Roma), 
sei deus sei dea (ib. 1485; da Tivoli), sei deo sei cleae (ib. 2644; da Spo¬ 
leto); anche qui, cioè, non si tratta di genuina ignoranza, ma del so¬ 
lito atteggiamento prudenziale, determinato dalla consapevolezza del¬ 
la polionimia divina e dei rischi che comporterebbe l’uso di un nome 
sgradito. 

Nel mondo germanico l’esempio più illustre di polionimia divina 
a livello letterario si ha in una serie di strofe (46 sgg.) del Grimni- 
smàl, ove Odino stesso elenca i suoi nomi: 

« Mi chiamai Serpe, mi chiamai Stanco-del-cammino, Capitano e 
Guerriero, Amato e Terzo, Marino e Amabile, Acciecaguerrieri e 
Orbo etc. » 7 . 


7. Edda , , ed, G. Neckel (riv. da H. Kuhn), Heidelberg 1962, p. 66 sgg. 
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In questa lista di nomi molto, naturalmente, sarà frutto di libera 
invenzione poetica: ma, quand'anche nulla avesse ellettivo riscontro 
nella realtà, resterebbe pur sempre evidente che questo pezzo di bra¬ 
vura può essere comprensibile e avere un significato solo nel quadro 
di una polionimia divina realmente esistente presso i Germani. 

Se, dunque, il concetto della polionimia divina chiaramente si con¬ 
tinua a livello sia letterario che cultuale presso varie culture indo¬ 
europee, non soltanto potremo vedere in ciò una conferma della 
nostra precedente affermazione sull’originario carattere unitario di 
poesia e religione nella persona del « poeta », ma potremo anche 
chiederci quale fosse, in fase indoeuropea, la reale radice di questa 
concezione religiosa. 

Nelle culture più arcaiche dei popoli indoeuropei — e, certo, non 
solo di essi — la conoscenza de! nome di una persona è strumento 
di potere nei suoi confronti; e ciò, a sua volta, dipende da una con¬ 
cezione estremamente formalistica della preghiera, il cui successo è 
condizionato non dall’anùmrv dell’orante, come oggi opineremmo, 
bensì soltanto dalla rigorosa e precisa enunciazione di una formula 
in tutti i suoi elementi. In tale situazione è evidente che conoscere il 
vero nome di una persona è condizione essenziale per la riuscita di 
qualsiasi atto magico nei suoi riguardi. Una bella illustrazione di que¬ 
sto aspetto della fede popolare si ha, per esempio, nelle defixiones 
latine, ove per la precisa individuazione della vittima si usano espres¬ 
sione abili e prudenziali come tiomen delatum Naeviae L. I. Seconda 
seive ea alio nomini est (CIL 10, 1604) oppure 0. Letinium Lupum 
qui et vocatur Caucadio qui est fiUius] SallustHes Vene]ries sive Ve- 
n\e\rioses (ib. Il, 1823). 

Rimedio sovrano contro il rischio d’essere vittime di chiunque, 
conoscendo il nostro nome, voglia farci oggetto di pratiche magi¬ 
che, è l’uso di apporre all’individuo due diversi nomi, uno « vero » 
e noto soltanto a pochissime persone familiari e fidate, l'altro « fal¬ 
so » e di comune dominio. I vantaggi di questo espediente sono evi¬ 
denti: chi lo adotta, resterà al riparo di ogni incantamento, in quan¬ 
to il nome ivi usato sarà quello « falso » e, come tale, incapace di 
esercitare effetti sulla sua persona. Tale prassi è ampiamente docu¬ 
mentata, per esempio, nel mondo indiano antico 8 . 

La polionimia divina è, a nostro parere, da porsi in relazione con 
questa prassi. Una volta creatasi la consapevolezza che il nome di 
una persona poteva non essere — anzi, spesso non era affatto — il 

8. Cf. V. Henry, La magie dans linde antique, Paris 1904, p. 82 sg. e S. Sani, 
Tecnica enumcraloria e potere magico del nome negli incantesimi dell’Athar- 
vaveda (di prossima pubblicazione in SSL). 
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suo vero nome, allora l'uso di celarsi dietro una pluralità di nomi — 
di cui uno solo, però, era quello vero — venne esteso anche al mon¬ 
do degli dèi; era un uso, fra l’altro, che mirabilmente serviva sia a 
spiegare l’eventuale fallimento della preghiera (il quale poteva co¬ 
modamente addebitarsi all’uso di un nome « falso »), sia ad esaltare 
l’autocoscienza sapienziale di chi riteneva di essere in possesso del 
nome « vero » del dio. 

Ciò, in altre parole, significa la fede in nomi segreti delle divini¬ 
tà; e tale fede è bene attestata nel mondo indiano: « Questo è il 
grande nome segreto, molto invocato, con cui creasti ciò che è e ciò 
che diviene » 9 (a Indra); « Il dio rende palesi i nomi segreti degli dèi, 
perché siano proclamati sull’altare » 10 . Perfino le vacche, cui nella 
religione indiana compete una profonda realtà sacrale, hanno nomi 
segreti e misteriosi, che Varuna conosce e che chi ha appreso, tra¬ 
smette ai discendenti sotto vincolo di segreto; « A me, saggio, disse 
Varuna: tre volte sette sono i nomi della vacca; chi ne conosce la 
traccia, come segreti li dica, se alla futura discendenza vuole essere 
utile » "; altrove Varuna viene celebrato come colui « che è sosten¬ 
tatore dei mondi, che conosce i nomi segreti, misteriosi delle vacche » l2 . 

In tale quadro assai bene s’inserisce la notizia macrobiana {Sat. 
3, 9) sulla divinità protettrice di Roma, il cui nome veniva rigorosa¬ 
mente mantenuto segreto l3 : constat enim omnes urbes in alicuius dei 
esse tutela, moremque Romanorum arcanum et multis ignorimi fuis- 
se ut, cum obsiderent urbem hostium eamque iam capi posse confi- 
derent, certo cannine evocarent tutelares deos; quod aut aliter urbem 
capi posse non crederent, aut edam si posset, nefas aestimarent habere 
deos captivos. nani propterea et ipsi Romani et deum in cuius tutela 
urbs Roma est et ipsius urbis Latinum nomen ignotum esse voluerunt. 

II motivo per cui il « vero » nome della città e del dio suo protet¬ 
tore venivano avvolti da geloso segreto, è già lucidamente indicato 



9. RV 10, 55, 2: mahat tan riama guhyatn purusprg yena blwtarn janayo 
yena bhavyam. 

10. RV 9, 95, 2: devo devandm guhyàni nàmdvis krnoti barbisi pravàce. 

]!. RV 7, 87, 4: uvdca me vanivo rnedhirdya Irih sapta ndmdghnyi bibharti / 
vidvàn padasya guhyd ria vocad yitgdya vipra upardya Sikfan. 

12. RV 8, 41, 5: yo dhartà bhuvandndm ya usrdnàm apìcyd veda ndmUnì 
guliyà. Nei suoi riflessi nella lingua poetica è considerata la polionimia in C. 
Watkins, Language of Godi and Language oj Meri, in Mylh and Law among 
llie Indo-Europcans (ed. J. Puhvel), Berkeley 1970, p. i sgg. 

15. L’argomento è studiato in A. Brelich, Die gchcime Schutzgotthcit voti 
Rom, Ziirich 1949, da cui, tuttavia, riteniamo necessario allontanarci ampia¬ 
mente. Si vedano, del resto, le giuste riserve di S. Wf.instock in JRS 40, 1950, 
149 sg. 
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da Macrobio: i Romani volevano rendere impossibile ogni evocatio 
ai loro danni, volevano, cioè, rendere impossibile quella cerimonia 
magica con cui una città veniva sguarnita del presidio della sua di¬ 
vinità; e, per raggiungere questo fine, si servivano, appunto, dell’an¬ 
tichissima tecnica di utilizzare nomi « falsi », tenendo celati quelli 
« veri ». Era pratica seguita con sì inflessibile rigore che ancora nel- 
1’ 82 a.C. un tal Quinto Valerio di Sora fu messo a morte per aver 
palesato il nome segreto di Roma: Roma ipsa, cuius nomen alterum 
dicere nisi arcanis caerimoniarum nefas habetur opdmaque et salu¬ 
tari fide abolìtum enuntiavit Valerius Soranus luitque mox poenas 
(Plin. 3, 65; cf. anche Serv. Dan. ad Aen. 1, 277). 

La polionimia divina, dunque, che ritroviamo a livello sia di poe¬ 
sia che di culto, non solo deriva da una fase unitaria della cultura 
indoeuropea, ma ha anche la sua chiara matrice ideologica nelle 
opinioni dominanti sulle condizioni per un rapporto fra mondo uma¬ 
no e mondo divino. 

★ 

Nella poesia religiosa greca uno stilema estremamente frequente è 
rappresentato dall’invito alla divinità a recarsi sul luogo della pre¬ 
ghiera; tale invito è per lo più espresso da formule come SeOp’ èXSè, 
■TCpotpàvrgh,, Sevpo e simili M . 

Anche nella poesia latina compare il medesimo stilema, e la formu¬ 
la usata è generalmente Ime ades (adsis): 

huc ades et tenerae morbos expelte puellae, 

huc ades, intonsa Phoebe superbe coma (Tib, 1, 7, 49 sg.); 
Nympharum Bacchique Comes... 
huc ades (Petr. 113); 

huc ades et nervis, lente Priapc, fave (Priap. 80,2); 
magne deum, Silvane potens... 
adsis huc mihi (CLE 250, 1); 

il dio che accoglie questa preghiera è, allora, detto praesens: 
tu, dea, tu praesens nostro succurre labori (Verg. 9, 404) 

e si sa quale importanza il concetto di deus praesens assuma nella let¬ 
teratura latina imperiale. 

Tuttavia, anche in questo caso, le testimonianze letterarie latine 
non possono essere accolte senza riserve, giacché non può affatto 
escludersi che esse dipendano da consapevole imitazione della poesia 
religiosa greca. 

14. Si vedano, a titolo d'esempio, Ale. 109 P., Sapph. 191 c 192 P., Sopii. Ani. 
1146 sgg. Anche in un’amorosa preghiera di Anacr. 301 P. 
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Come, però, già osservavamo a proposito della polionimia divina, 
è certo che questo stilema della poesia latina, qualunque sia la sua 
origine, ben s’inserisce nel solco della tradizione indigena. Servio, 
infatti, commentando il verso virgiliano tuque, o Thybri, tuo genitor 
cum flumine sanato (8, 72), ci ha conservato una vetusta formula ri¬ 
tuale: sic enitn invocatur in precibus : « adesto Tiberine curii tuis 
undis». A Roma, dunque, esisteva, a livello di prassi liturgica, l’uso 
d’invocare il dio ad essere presente al rito ,5 . 

Nell’area orientale del mondo indoeuropeo lo stesso uso cletico 
è presente in due passi delle gathà ove, come è noto, nonostante il 
loro carattere profondamente innovativo dal punto di vista religioso, 
sopravvivono talora elementi formulari di alta antichità. Lo Y. 29, 
dunque, si chiude col verso: 

ahurà nu nà avara ahma ràtdis yusmàvatam 

che il Humbach 16 rettamente interpreta: o Lebensherr, rum herab 
zu uns auf Grand cler durch uns vollgezogenen Beschenkung von 
euresgleichen!, apponendovi la perifrasi: dea Daèvas and dem blu- 
tigen Opfer haben sie abgeschworen and sich etitschlossen, Ahura 
Mazda and die Ahuras zam Opfer einzuladen. 

L’altra testimonianza è nella strofa iniziale di Y. 49: 

ya du5arat>rI5 cixSnusà aia mazda 
vanuhi Oda gaidì mui à mòi {a]rapa 

« a me, o Signore, che con la Verità accoglierò le maldifese (vacche), 
vieni con benigno dono e aiutami ». 

Analoga situazione presentano i testi vedici, ove è usuale che la 
divinità venga invitata a recarsi sul luogo del sacrificio e della pre¬ 
ghiera. Basti qui riportare alcuni esempi rgvedici: « vieni, o Vàyu, 

15. 11 Pasquali ( Preistoria della poesia romana, Firenze 1936, p. 11), basan¬ 
dosi sul fatto che adesto Tiberine cum tuis undis sarebbe un saturnio, ha 
avanzato riserve sulla reale antichità di questa preghiera. 11 Norden ( Aus alt- 
rómischen Priesterbìichern, Lund/Leipzig 1939, p. 178) ha negato — giusta¬ 
mente, a nostro parere — la fondatezza di queste riserve. A noi, comunque, 
sembra essenziale mettere in rilievo il fatto che la premessa stessa secondo 
cui adesto etc. sarebbe un saturnio, è del tutto indimostrabile. Infatti, anche 
accettando l’analisi del saturnio fatta dal Leo e dal Pasquali — ipotesi di 
cui, per altro, abbiamo tentato di mostrare l'inaccettabilità in ASNP 32, 1963, 
p. IBI sgg. —, resterebbe pur sempre evidente che poche parole fuori del con¬ 
testo possono agevolmente costituire un saturnio leo-pasqualiano in modo del 
tutto casuale: anche l’inizio dei Saturnali di Macrobio potrebbe, in tal modo, 
essere analizzato come saturnio, giacché multas variasqac rcs in hac vita nobis 
costituiscono, in forma del tutto casuale, un reiziano + itifallico (con in hac 
pirrichio per correptio). 

16. H. Humbach, Die Gatlias des Zarathustra, voi. I, Heidelberg 1959, p. 82 sg. 
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(fattoti) visibile » l7 , « porta, o Vàyu, il tuo carro, vieni a noi propi¬ 
zio, favorevole, vieni a noi propizio » ls , « vieni come possente re con 
la servitù » (ad Agni) 151 . 

Più interessante ancora, perù, sarà rilevare come, anche al di fuori 
dei testi poetici vedici, lo stesso uso si mantenga altresì al prosaico 
livello dei semplici rituali domestici. 

Nei Grhyasùtràni di Pàraskara, per esempio, quando al fanciullo 
si tagliano per ia prima volta i capelli, il padre pronunzia questa 
preghiera: « vieni con acqua calda, o Vàyu, senza legami, taglia i 
capelli» 20 ; nella cerimonia nuziale si invoca la venuta di Agni: «ven¬ 
ga Agni primo fra gli dèi » 2I ; nella consacrazione del toro, PQsan è 
chiamato perché vada alle vacche dei sacrificanti: «venga Pusan al¬ 
le nostre vacche » 22 . 

Abbiamo, dunque, dei parallelismi ben precisi che investono sia 
la poesia religiosa che i formulari liturgici, oltre a testi, come quelli 
vedici c avestici, che sono, in qualche misura, a mezza strada fra i 
due. Questo parallelismo, che si affianca a quello relativo alla polio¬ 
nimia divina, si ripete nell’uso formulare di «ascolta!». 

★ 

Sia nella poesia religiosa greca che in quella vedica è assai frequen¬ 
te l’uso di chiedere al dio di ascoltare la voce dell’orante. Ampio 
materiale a questo proposito è già raccolto nel volume dello Schmitt a , 
ma molto anche ne è stato tralascialo, giacché l’autore, fedele al me¬ 
todo di prestare attenzione pressoché esclusivamente alle attestazio¬ 
ni che permettano la ricostruzione di protoforme indoeuropee, pren¬ 
de in considerazione solo gli esempi ove appaiono derivati della ra¬ 
dice *l<lew-, senza porre mente al fatto ovvio che questa medesima 
invocazione può realizzarsi anche attraverso forme lessicali differen¬ 
ti. Basti pensare a Pindaro: 

’El.Etfrvia, ^àpEÒfc Moipàv (3aéj<ppóv(jv, 

-ai HEyaXoCTSEvéoi;, axo'js'ov, "Hprec, YevÉTEipa xéxvwv (,V. 7, I sgg.) 

17. RV t, 2, 1: vàyav à yàhi dartata. 

18. RV 1, 135, 2: valla vàyo niyuto yàhy asmayur instino yaliy asmayuh. 

19. RV 4, 4. 1: yàhi ràjcvàmavàm ibhena. 

20. 2, 1 , 6: usuata vàya udakcnchyadilc ke'àn rapa. 

21. I, 5, 11: agnir aita pratharno devatànàm. 

22. 3, 9, 5: pòsa gà anvetu nah. 

23. Cf. § 395 sgg. e 401 sgg. 
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o a Bacchilide: 

tiEKa^ooTtevèi; 

Zeù ità-tep itxouo-ov (16, 52 sg,). 

Tale prassi, comunque, non è esclusiva della letteratura vedica o 
greca; attestazioni copiosissime se ne trovano anche in latino. 

Già a proposito della polionimia divina abbiamo citato un passo 
del carnieri saeculare: ma lo stesso testo contiene anche un invito al 
dio perché presti orecchio al coro che lo invoca: 

condito mitis placidusque telo 
supplice? audi pueros, Apollo; 
siderum regina bicornis, audi. 

Luna, puellas (33 sgg.). 

In un altro inno oraziano, a Diana, c’è non l’invito a prestare ascol¬ 
to, ma la constatazione che la dea benevolmente ode, quando viene 
invocata: 

montium custos nemorumque, virgo 
quae laborantis utero puellas 
ter vocata audis adimisque leto, 
diva triformis (3, 22, 1 sgg.). 

Il sintomo, quindi, che un dio è corrucciato, è quando egli si pone 
in posizione di diniego rispetto a Waudire; sempre in Orazio si ha; 

... prece qua fatigent 
virgines sanctae minus audientem 
carmina Vestam? (1. 2, 26 sgg.). 

Simmetricamente, il solo fatto di avere udito — cioè, di non essersi 
rifiutato di porgere ascolto alla preghiera — costituisce implicita ga¬ 
ranzia di accettazione: 

audiit et caeli genitor de parte serena 
intonuit laevum (Verg. 9, 630 sg.). 

Il materiale latino, comunque, non può essere inserito senz’altro nel 
nostro dossier, giacché su tutta quella letteratura grava costantemen¬ 
te l’ipoteca degli exemplaria graeca ; ci limiteremo, quindi, a prender¬ 
ne nota, anticipando, però, una conclusione importante: questo sti¬ 
lema, qualunque sia la sua origine immediata nei testi letterari la¬ 
tini, è in profondo e sostanziale accordo con la prassi rituale latina, 
sì che, quand’anche i poeti si rifacessero sempre a modelli greci (il 
che, d’altra parte, non è suscettibile di dimostrazione globale), il ri¬ 
sultato ultimo sarebbe pur sempre coerente con una tradizione indi¬ 
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gena. Il che è quanto già si osservava a proposito della polionimia 
divina. 

Anche nella poesia gatica ricorre almeno un esempio di tale for¬ 
mula invocatoria: «Tu, possente Signore e saggio, tu Pietà, tu Ve¬ 
rità che accresci i greggi, tu Buon Pensiero e tu Imperio, uditemi e 
abbiate pietà di me con ogni dono » A Come già osservavamo a pro¬ 
posito della chiusa di Y. 29, è lecito pensare che anche in questo 
passo si sìa avuta conservazione nel linguaggio zarathustrico di uno 
stilema di tradizione prezarathustrica. 

Che, però, non si trattasse di un fatto a livello esclusivamente poe¬ 
tico, è evidente da varie testimonianze concordi. 

Per quanto concerne il mondo latino, questo stilema appare nella 
solenne formula, conservata in Livio, con cui il feziale poneva le 
preftiesse per una giusta dichiarazione di guerra: aneli, Iuppiter, et 
tu, lane Quirine, diique otnnes caelestes vosque, terrestres, vosque, 
inferi, audite: ego vos testor populum illum... iniustitm esse neque 
ius persolvere (1, 32, 10). Qui si rileverà che gli imperativi audi e 
audite non sono affatto un invito a fungere da testimoni — questo 
invito, infatti, si avrà solo col successivo ego vos testor —, ma costi¬ 
tuiscono un richiamo a carattere preliminare: sollecitano l’attenzio¬ 
ne degli dèi invocati, intensificano la comunicazione fra loro e il fe¬ 
ziale. 

Nel mondo indiano questo tipo di preghiera è d’uso anche nei ri¬ 
tuali domestici; nei già citati Grhyasùtràni di Pàraskara s’insegna che 
in una delle cerimonie preparatorie del rito nuziale è d’uopo cantare 
l’inno yajurvedico che inizia con « Ascoltami, o Varuna, con que¬ 
st’inno » B . 

Una situazione più singolare appare nei riti greci. Qui, infatti, a 
quanto ci è dato di vedere, la funzione che altrove è assolta da un 
esplicito « ascolta! », viene realizzata attraverso l’istituto dell’ èXoXu- 
•pì (òXóXuYpa, èXoXuYpóc). 

Di tale grido corale e rituale, rivolto al dio, ci parla già Erodoto 
(4, 189), che lo giudica di origine libica: «Mi parrebbe che di là sia 
originariamente venuta anche I’òXoXuyt) nei sacrifici; molto, infatti, 
ne usano le donne di Libia». 

Tale prassi rituale permane fino ad epoca assai avanzata; in AP 
6, 173 si parla di una donna 

yaXXaUe KupéXTtS iXoXuYtuvn noXXàxi òoùaa 

-còv Pdpuv eri; dxoò^ fjx°v durò trcopàTCPV 

24. Y. 33, 11. Cf. H. Humbach, op. cit., p. 103. 

25. VS 21, 1: imam me varuna Srudhi havam. 
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né mancano occasionali speculazioni filosofiche, come in un papiro 
magico del sec. Ili d.C. ove s’insegna che 1’ òXoXuypì? è crùvrpo(po<; 
(em. ex cruv-cpora^) ioO òvófiaToi; 26 . 

In che cosa, poi, concretamente consistesse questo grido, ce lo spie¬ 
gano gli scoli alle Rane di Aristofane, ove alle parole dì Dioniso 
iyy.éyoZa. • xìXei Deóv (v. 479) è annotato: « Nelle feste Lenèe di Dio¬ 
niso il SqiSoOxot;, tenendo la torcia, dice: xoiXéìte deóv. E i presenti 
gridano a gran voce: SejìeMiì’ "lax/.E itXou-toSóta ». 

Si trattava, cioè, del nome stesso del dio, eventualmente accom¬ 
pagnato da attributi rituali, che gli astanti alla cerimonia gridavano 
a gran voce, su invito del sacerdote (il termine SiySoOxo?, infatti, in 
tali contesti designa una specifica qualifica sacerdotale) Z7 . 

Ora, qui ci sembra essenziale proprio il fatto che il nome del dio 
venisse intonato a gran voce; non si trattava, cioè, di una semplice 
espressione di preghiera, quanto piuttosto di richiamare e sollecitare 
l’attenzione della divinità. Da questo punto di vista, dunque, l’fiXo- 
ì.uy-f] adempie praticamente alla stessa funzione che in altri contesti 
troviamo realizzata dall’imperativo xXùOi. 

Sia l'òXol'j-fn che xXOiìi sono, naturalmente, finalizzati a procurare 
la conclusiva èrcupàvEux del dio, cui accenneremo più innanzi; ciò, 
del resto, è esplicitamente detto in Euripide: « Gridate (òXoXù^ete), 
o donne, perché venga la dèa» (351 N.). Ma è essenziale sottolinea¬ 
re questo punto: rcXoXuyf) non comporta in sé affatto l’invito al dio 
perché appaia sul luogo del rito; essa serve, piuttosto, a richiamare 
e sollecitare l’attenzione del dio, è strumento di comunicazione, non 
di richiamo. La prova ne è che il papiro magico sopra citato met¬ 
te róXoXuypii; sullo stesso piano del silenzio (<ri-pf|); e, infatti, anche 
il silenzio, con la concentrazione psichica che determina e favorisce, 
serve a porre l’orante in comunicazione col suo dio. 

Io non ignoro, naturalmente, che secondo alcuni storici della re¬ 
ligione greca 28 ròXoXu-rt non avrebbe avuto la specifica funzione di 
richiamare l’attenzione del dio, perché talora appare non all’inizio, 
bensì al termine della preghiera. Ma, a parte l’ovvia necessità di di¬ 
stinguere i casi in cui òXoXuy?) ha un preciso valore tecnico da quelli 
in cui conserva la generica significazione di « grido », determinato 
dalle varie vicende e passioni che gravano l’orante, l’obiezione appa¬ 
re troppo razionalistica per essere accolta. 

La preghiera non è un sillogismo; può esserci, sì, una struttura 
logica, ma questa è sempre filtrata attraverso la soggettività dell’oran- 

26. Cf. Grcck Papyri in thè Drìtish Muscum, ed. Kenyon, I, p. 108 sg. 

27. Cf. Ditt, 4 83, 25 e 872, 3. 

28. Cf. J. Rudhardt, Notions fondamcntales de la pensée religieuse et actes 
conslitutijs du culte dans la Grece classique , Genève 1958, p. 178 sgg. 
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te, sì che un elemento che, astrattamente considerato, dovrebbe ave¬ 
re una certa collocazione, può benissimo essere spostato o iterato 
altrove. 

Gli esempi sono a portata di mano. Nell’inno alla Madre degli 
Dèi (464 P.) l’autore saluta la dea solo nei due ultimi versi, e lo 
stesso avviene in h.h. 21; troveremo strano e condannabile il fatto 
che il saluto venga solo dopo che lungamente e direttamente si è 
parlato alla dea? Nell’inno di Saffo ad Afrodite (191 P.) l’invito a ve¬ 
nire che si ha al v. 5 (-u£S’ £Xt)s), è iterato, con splendido effetto 
d’arte, nella strofa conclusiva (fXite poi xaì. vvv); dovremmo conclu¬ 
dere che uno dei due è inutile doppione dell’altro? 

A noi pare, quindi, lecito ritenere che l’èXoXuYfi — o, almeno, un 
certo tipo di óXoXuyV) — fosse, nel campo della prassi rituale, il pre¬ 
ciso corrispondente di ciò che è xXGDi nella poesia religiosa. 

Anche qui, cioè, arriviamo a una conclusione analoga alle prece¬ 
denti: sia la prassi poetica che quella rituale presentano nella pre¬ 
ghiera uno stilema dìe serve a sollecitare l’attenzione del dio, a sta¬ 
bilire un rapporto fra lui e chi lo invoca. Un elemento differenziato¬ 
re. se mai, potrà riscontrarsi nel fatto che esso è a livello costante- 
mente esplicito nei testi poetici, laddove nelle tradizioni rituali talo¬ 
ra è a livello di formale esplicitazione (preghiere indiane e latine), ta¬ 
lora è il fine implicito in un atto liturgico verbale (come l’óXoXvYf) 
greca). Ma la sostanza è uguale. 

★ 

Quantunque diverse per funzioni e per prestigio, le divinità dei po¬ 
poli indoeuropei avevano fra loro in comune l’ampia misura del po¬ 
tere, un potere, per di più, esercitato arbitrariamente, nell’ambito di 
una libertà non controllabile dall’uomo; da ciò procede agevolmente 
l’immagine di dio come sovrano e padrone, metaforica espressione 
dell’intuizione che coglie il potere assoluto delle divinità. 

Da ciò, dunque, consegue anche che il titolo di re può fondatamente 
essere attributo di qualunque dio. 

E tale uso. in realtà, appare ampiamente praticato già nei testi 
rgvedici; basti qui una breve esemplificazione: « Cento rimedi tu hai, 
o re (Varuna) » s ; «fate ciò di cui vi preghiamo, o re (Indra e Va- 
runa) » M ; « o re Soma » 31 ; « O gran re delle genti (Agni) » 32 ; « il be¬ 
nigno re (Mitra) » “. 

29. RV 1, 24, 9: Satani te ràjan bhisajab. 

30. RV 1, 136, 4: lathà rdjdnd karatho yad imahe. 

31. RV 1, 91, 4: ràjan soma. 

32. RV 3, 10, 1: samràjam carfaninàm. 

33. RV 3, 59, 4: siilevo ràjà. 
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Questa prassi si conserva nel tempo; nel rituale domestico di Àsva- 
làyana, per esempio, il celebrante ordina a due cantori; « Cantate 
il re Soma »; ed essi intonano: « Soma, nostro re, protegga le uma¬ 
ne genti che calpestarono il tuo territorio, o NN (fanno il nome del 
fiume presso cui abitano)» (1, 14, 7). 

Al titolo di re, d’altra parte, si affianca non di rado in questi te¬ 
sti quello di padre: « Tu, o Agni, sei nostro padre » M ; « (Brhaspati) 
nostro padre » 35 ; « grande padre meritevole d’offerta (Varuna) » M ; 
« dico benigna cosa ad Asura padre » J7 . 

È necessario, a questo punto, non commettere l’errore di vedere in 
questo padre una figura mite e benigna; in realtà, come risulterà chia¬ 
ro più avanti, l’espressione è di origine antichissima e allude, quindi, 
all’onnipotente e imperioso paterfamilias cui competeva ogni diritto, 
anche di vita e di morte, sui suoi figli. 

Il titolo di padre, cioè, è omofunzionale a quello di re; non com¬ 
porta riferimenti né a un’attività creatrice né a un rapporto affetti¬ 
vo: indica semplicemente impotenza e subordinazione totale all’al¬ 
trui volontà, stabilisce fra uomo e dio la stessa situazione che nella 
società esisteva fra figli e padri, fra sudditi e re. 

Ci si potrebbe chiedere, a questo punto, se anche le divinità femmi¬ 
nili ricevevano il corrispondente titolo di regina e di madre; e qui 
sono necessarie alcune precisazioni. 

Nel pantheon vedico, infatti, le divinità femminili possono suddi¬ 
vidersi in due categorie: sono o le personificazioni di enti naturali 
o le spose degli dèi. Ora, nel Rgveda il titolo di madre è dato solo 
alle divinità'che rientrano nella prima categoria (come la Terra o la 
Vacca), mentre il titolo di regina non è dato ad alcuna 35 . Nel primo 
caso, data la natura stessa delle divinità onorate come madri, è ov¬ 
vio il riferimento alle loro funzioni creatrici o procreatrici; il che po¬ 
ne questo titolo su un piano totalmente diverso da quello di padre. 
Nel secondo caso, l’assenza di « regine » è ugualmente caratteristica 

34. RV 1, 31, 10: tvam agne pitàsi nati. 

35. RV 6, 73, 1 : pila nati. 

36. RV 7, 52, 3: pitd mahàn yajatrah. 

37. RV 10, 124, 3: samsàmi pilre asurdya Sevam. 

38. RV 5, 46, 8 uta gnd vyantu devapatnir indràny agnàyy aivini rat è inteso 
da alcuni come « e vengano le spose degli dèi, Indràni, Agnàyi e ASvini re¬ 
gina », da altri come « e vengano le spose degli dèi, Indràni, Agnàyi, Asvini 
e la regina (= la sposa del re Soma)». Nessuna delle due interpretazioni mi 
sembra soddisfacente. Contro entrambe si può rilevare, infatti, che rat non è 
mai femminile. Si noterà, inoltre, che il Renou stesso, mentre in EVP 4, 74 
accetta la prima interpretazione, altrove propone la traduzione: «...Indràni, 
Agnàyi, ASvini, la Reine » (EVP 5, 28). 
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di una società androcentrica, ove le divinità femminili non avevano 
diritto d’esistenza se non in connessione con la fertilità o come sotto¬ 
messe mogli degli dèi, figure così pallide e sbiadite da non avere 
nemmeno un loro proprio nome, ma da essere chiamate secondo quel¬ 
lo del marito: Sposa-di-Indra (Indràni) Sposa-di-Varuna (Varunànì), 
Sposa-di-Agni (Agnàyi). Qualcosa di analogo si ha anche neU’av.a/m- 
rónts ahurahe. 

Il rapporto autoritario fra dio e uomo, cioè, s’imperniava necessa¬ 
riamente sul presupposto della mascolinità divina. 

Se ora consideriamo l’analogo uso di « re » nel mondo greco, ci 
troveremo innanzi a una situazione del tutto diversa: qui, infatti, 
il titolo è attributo non solo degli dèi, ma anche delle dee. Abbiamo, 
cioè, a livello letterario, non solo w Ucmox’ étva? (Apollo; Arist. Vesp. 
87-5) e KpovtScu itap.fiaaOait (Ale. 143 P.), ma anche w crEpvoTàvri 
PaffOcEia dea, itÓTVt’ EipfivT] (Arist. Pax 974 sg.) e fivatrtr’ ’Adàvaa (Ale. 
147 P.) w . 

Lo stesso fatto si ripete puntualmente anche nei testi epigrafici di 
contenuto religioso, che ci conservano attributi cultuali delle divinità; 
noxEStLFwv Favai (Schw. 123, Corinto, sec. VI) * e Zeù? PcutJ.eù:; 
(Ditt. 4 1014, 110, Erythrae, sec. Ili) 41 , ma anche "Hpa paafiaa (ib. 
1026, 5, Cos, sec. IV) e ÀT)(if)TT)p Séffttotva (ib. 1179, 23, Cnido). 

Tale, anzi, era la frequenza di questa epitesi che varie divinità, per 
lo più femminili, sono spesso semplicemente chiamate col mero no¬ 
me di « re » (o « regina »). Così ad Argo i Dioscuri sono detti FàvaxE 
(Schw. 79) e il loro tempio ad Eiatea è il Favaxeiov (ib. 350, sec. V); 
ma già in età micenea abbiamo le Fa vàcua (PY Fr. 1217) e una 
fàvacrtra, da identificarsi certamente con Afrodite, ricorre nelle iscri¬ 
zioni cipriote sillabiche. Si hanno, inoltre, delle BaaCKctt. ad Argo 
(Kaib. 922, 9), una BaaiAù; in Esichio e una BacKLi) in Attica (CIA 
IV, 2, 53a; a. 418). Ancora: da Platone (Leg. 7, 796b) sappiamo che 
ad Atene Persefone era detta anche Aecr-civa e lo stesso ci attesta Pau- 
sania per l’Arcadia (8, 37, 9); in Erodoto (9, 97) il tempio delle Eu- 
menidi è twv Ilo-cvtéwv tpiv 42 . 

39. Tali epiteti sono già usuali nella poesia omerica; cf. A 502, B 104, E 105, 
O 57 e 214, 3 326, y 380. 

40. Nelle iscrizioni corinzie arcaiche si ha più volte la formula no-tESà/ovi 
yàvoum in fine di esametro. Influsso omerico (= O 57)7 Quasi certamente sì, 
ma sempre nei limiti in cui la locuzione omerica si accordava con la prassi 
cultuale. 

41 Si abbiano presenti anche le Bairfksta, feste in onore di Zrìn; PatriXcu^, 
celebrate in Beozia e ad Olbia (sul Mar Nero). 

42. Su siffatte denominazioni si veda il vecchio ma ancora utile H. Usener, 
Gotlernamen 3 , Frankfurt 1948, p. 221 sgg. 
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Dal linguaggio religioso la prassi fluisce in quello quotidiano e ne 
nascono esclamazioni come oi), -rfiv Tùpawov (Herod. 5, 77) o vai 
tàv nóTViav (Theocr, 15, 14) 43 . 

Come spiegare questo stato di cose? È evidente che nella cultura 
greca, a livello sia religioso che poetico, confluirono e si sommarono 
due diverse tradizioni, l’una ereditaria, indoeuropea, androcentrica 
— che si conserva, come abbiamo visto, assai bene nel Rgveda — 
che attribuisce titolo di re solo alle divinità maschili, ignorando o 
tenendo in subordine quelle femminili; l’altra conosciuta dai Greci 
solo in età postdiasporica, forse addirittura già nelle loro sedi stori¬ 
che, chiamiamola pure « mediterranea », in cui avevano spicco e pre¬ 
minente peso le divinità femminili'' 4 . ?jj| 

Ora, dal punto di vista della ricostruzione della cultura indoeuro¬ 
pea, quest’ultima componente è irrilevante; ciò vale a dire che per il 
nostro fine è significativo che le divinità maschili siano dette « re », 
mentre non lo è che lo stesso titolo sia riferito a quelle femminili. 

Una situazione ulteriormente divergente sembra, a prima vista, 
presentarsi a Roma. 

Qui, infatti, se consideriamo i testi epigrafici di età repubblicana, 
noteremo che nessun dio è mai detto « re ». L’unica eccezione parreb¬ 
be essere rappresentata da Giunone, che più volte è chiamata regina f 

(CIL I 2 , 378, 1430, 1993, app. 226); ma è eccezione che si spiega age¬ 
volmente. Questo titolo, infatti, né le è originario, né consegue al 
fatto, come riteneva il Wissowa 45 , che Giunone è sposa di Giove Ot¬ 
timo Massimo (ché questi, non essendo rex, non poteva trasmetterle 
epitesi di regina ); esso le viene meramente dal fatto che ella, pur es¬ 
sendo in origine divinità tutelare del sesso femminile e delle sue fun¬ 
zioni coniugali e materne *, fu assai presto identificata con "Hpa 
fiacrlXeia. 

E, per di più, questa identificazione non avvenne in Roma, giac¬ 
ché sappiamo che il culto di Iuno Regina vi fu introdotto dall’area 
etrusca e laziale. In Livio (5, 21, 3) è ancora conservato il ricordo 
della sua evocatio da Vei: limo regina, quae mine Veios colis, precor 
ut nos victores in nostram tuamque mox futuram urbem sequare, 
ubi te dignum amplitudine tua templum accipiat; sappiamo, inoltre, 
che ad Ardea vi era un tempio di Iuno regina (cf. PI. 35, 115) e che 

43. Da quest’uitima esclamazione trae origine il verbo delocutivo iroxvióopat. 

« lanciare un grido d’orrore o d'implorazione > (anche itoTVt4t;o|juxi in Esichio). 

44. Si veda, per esempio, U. Pestalozza, L'aratro c la donna nel mondo re¬ 
ligioso mediterraneo, in RIL 76, p. 321 sgg. 

45. Cf. G. Wissowa, Rcligion und Kultus der Ròmer , Mùnchen 1902, p. 115. 

46. Cf. G. R.adke, Die Gdtter Altitaliens, Milnster 1965, p. 152 sgg. 

70 


essa era onorata dalle matrone pesaresi, oriunde, in realtà, di Min- 
turno. 

Una conferma indiretta del fatto che il titolo di re, in riferimento 
alle divinità, era estraneo alla cultura romana di età repubblicana, 
è data dalla constatazione che anche imperator è attestato epigrafi¬ 
camente una sola volta e in territorio extraurbano; si tratta della 
nota lamina dei cuochi falisci (CIL F 364), ove Giove, Giunone e 
Minerva sono detti imperatores nummi. Anche qui, cioè, abbiamo 
una tradizione estranea a Roma: ulteriore riprova se ne ha nel fat¬ 
to che, secondo una notizia conservata in Livio (6, 29, 8), una statua 
di luppiter imperator fu portata a Roma nel 380 da Preneste scon¬ 
fitta: T. Quinctius semel acie vietar, binis castris hostium, novetn 
oppidis vi captis, Praeneste in deditionem accepto Romani revertit 
trupnphansque signum Praeneste devectum lovis imperatoris in Ca- 
pitolium tulit 47 . 

A parte, dunque, il caso di Iuno regina, che ha una sua specifica 
giustificazionee, mai, come dicevamo, il titolo di re o regina, in rife¬ 
rimento a divinità, compare nei testi epigrafici latini di età repub¬ 
blicana. 

In suo luogo appare saldamente il titolo di padre: Albensis pater 
(CIL I 2 385), Erinis pater (ib. 392), Dis pater (ib. 1012), Vcdiovis 
pater (ib. 1439), Turpenas pater (ib. 1460), Li ber pater (ib. 2290); 
l’epiteto è fuso col nome in Marspiter (ib. 970) 

Analoghi composti trovava Gellìo (5, 12) in antiquis precationi bus: 
si tratta, oltre al già citato Marspiter, di luppiter, Neptunuspater, 
Samrnuspater, lanuspater e Diespiter (quest’ultimo attestato anche 
epigraficamente in una cista prenestina, CIL F 564, nella forma Diesptr). 

Non è qui il luogo di discutere e approfondire la testimonianza 
di Gellio; è evidente che alcune di queste forme sono realmente 
molto arcaiche, mentre altre tradiscono il conio recente: importan¬ 
te qui è solo sottolineare come « padre » costituisca una costante del 
linguaggio religioso romano. 

Alle testimonianze epigrafiche e antiquarie si affiancano coerente¬ 
mente anche i superstiti esemplari di formule precatorie; basti ricor¬ 
darne un paio dal De agri cultura catoniano: lane pater, uti te strue 
ommovenda botias preces precatus sum, eiusdem rei ergo rnacte vino 
inferio esto (c. 134) e Mars pater, te precor quaesoque, uti sies vCi¬ 
le ns propitius mihi domo fatniliaeque nostrae (c. 141). 

47. Si rilevi che nell'acrio sccunda in Verrem (2, 4, 128) luppiter Imperator 
è mera traduzione di Zeù? Oiipust;: quid? ex aede lovis rcligiosissimum simu- 
lacrum lovis Imperatoris, quem Graecì OOptov nominant, pulcherrime factum 
nonne abstulisti? 

48. Il nom. voc. luppiter non è mai attestato in testi epigrafici repubblicani. 
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Constatata 1’esistenza di tale prassi religiosa, è naturale sottolinear¬ 
ne il perfetto parallelismo con la prassi letteraria che si ha, per esem¬ 
pio, in Munitine pater (Hor. sat. 2, 6, 20), Bacche pater (id. cariti. 

3, 3, 13), pater Silvane (id. ep. 2, 21), Gradivum patrem (Verg. Aen. 

3, 35), pater Tiberine (Enn. Ann. 54), o pater (se. Romule, ib. 113), 

Quirine pater (ib. 117), pater optirne Olympi (ib. 192), Bacchus pater 
(id. re. 123) e in infiniti altri passi. Anzi, dal momento che la poesia 
greca usa « padre » in riferimento pressoché esclusivo a Zeus, è le¬ 
cito concluderne che tale amplissimo uso romano dell’epiteto rappre¬ 
senti un riflesso della prassi religiosa indigena e, attraverso questo 
tramite, possa, quindi, ritenersi espressione di una tradizione indo¬ 
europea 45 . Sottolineiamo, cioè, che quest’uso non poteva derivare 
da un ininterrotto tramite poetico giacché, come dicevamo in un 
precedente capitolo, la figura del poeta indoeuropeo era stata di fat- : 

to eliminata in Roma; deriverà, dunque, dalla concreta prassi indi¬ 
gena in materia religiosa nella quale, e soltanto nella quale, si conser¬ 
vavano elementi di alta antichità. 

Come le divinità maschili ricevevano titolo di padre, così quelle 
femminili erano «madri»; mater Mattila (CIL F 379), mater Mur- : 

sina (ib. 580), Stata mater (ib. 994), Terra mater (ib. 995), limo mater 
(ib. 1430). Anche a questo proposito, però, si dovranno ripetere le 
stesse riserve che esponevamo a riguardo di « padre » e « madre » 
nella cultura greca: l’uno è recepibile in un discorso ricostruttivo, 
l’altro no. -ASflI: 

Dati più scarsi e incerti offrono il mondo celtico e quello germa¬ 
nico; anche’se qui, infatti, esistono divinità che hanno nome di padre, 
parrebbe che esso si riferisca, piuttosto, al loro essere concepiti co¬ 
me creatori degli dèi o degli uomini (o di entrambi). Si ripete, cioè, 
quella restrizione che già si nota nel mondo greco, ove il padre, uni- , 

co e per eccellenza, è Zeus. In alcuni casi, per di più, questa titola¬ 
tura potrà essere stata influenzata dal cristianesimo o, almeno, da 
una visione razionalizzante e ordinatrice portata dal cristianesimo. 

Ciò potrebbe essersi verificato per Odino Alfpctr (« padre di tutti ») 
e per la divinità irlandese Dagda Ollathair (« Buon Dio padre di tut¬ 
ti »); in entrambi i casi, infatti, le attestazioni sono cronologicamente 
posteriori aH’influsso cristiano. È certo, comunque, che già in età 
non sospetta i Germani conoscevano un dio fisicamente padre degli 
uomini: celebrant carminibus antiquis... Tuistonem dettm terra edi- 

in 

49. È probabile che una radice indoeuropea abbia anche l’hapax gathico xsaya- 
in Y. 32, 5: «L'attività connessa alla Cattiva Parola, mediante cui il re (= Dio) 
riconosce l’empio » (parliamo di hapax giacché xsayà in Y. 28, 7 non è no¬ 
me, bensì voce verbale; cf. H. Humbach, Die Gathas des Zarathustra, voi. 

II, Heidelberg 1959, p. 10). g. 


tum. ei filium Mannum originerà gentis conditoresque Manno tres 
filios adsignant etc. (Tac. Gemi. 2). 

Pochissimi i dati fomiti dalle lingue italiche. Ma il fatto che, ac¬ 
canto a ioves patres « Iovis patris » del Bronzo di Rapino (Ve. 218) 
e a iu pater «Iuppiter» delle Tavole di Gubbio, si abbia anche 
evkluf pateref « Euclo patri» nella Tavola d’Agnone (Ve. 147), 
lascia intuire un uso di « padre » analogo a quello romano. E, come 
a Roma, nessun esempio si ha di « re » a proposito di divinità ma¬ 
schili, giacché il di uvei regaturei della Tavola d’Agnone è quasi 
certamente da intendersi come « Iovi rigatori ». L’uso di « regina » 
come attributo di una divinità femminile < regenai peai cerie iovia 
«reginae piae Cerriae Ioviae» Ve. 218) parrebbe analogo a quello 
greco e, come quello, di origine presumibilmente non indoeuropea. 

-Potremmo, quindi, arrivare a questa conclusione: la cultura unita¬ 
ria preetnica conosceva « re » e « padre » come epitesi degli dèi (che 
nella società indoeuropea erano concepiti essenzialmente come divi¬ 
nità maschili, giacché quelle femminili non eccedevano il rango del¬ 
la subordinazione o della mera personificazione di enti naturali). Il 
senso profondo di questa epitesi stava nel riconoscimento dell’illimi¬ 
tato potere esercitato dagli dèi nei confronti dell’uomo. Questa epite¬ 
si in età storica appare nelle varie culture indoeuropee a livello sia 
di poesìa religiosa che di prassi cultuale, il che lascia presumere 
una comune matrice, che possiamo individuare nell’attività del « poe¬ 
ta » indoeuropeo nella sua veste — per noi oggi duplice, ma allora 
strettamente unitaria e indifferenziata — di esperto in formule ritua¬ 
li e di facitore di poesia sacra, cioè anche di testi non connessi alla 
reale prassi religiosa. 

Le singole culture indoeuropee, pur avendo comunemente eredi¬ 
tato alle loro origini questo patrimonio, lo gestirono in conformità 
alla loro storia. Chi, come quella greca, fortemente subì l’influsso di 
culture non indoeuropee e non androcentriche, conferì titolo di « re¬ 
gina » anche alle divinità femminili e, avendo recepito divinità « ma¬ 
dri» nel senso della fertilità, tese a limitare il titolo di padre solo a 
quel dio in cui realmente riconosceva il progenitore degli uomini e 
degli dèi. 

Nella cultura romana furono probabilmente le istituzioni repub¬ 
blicane e l’odio per la monarchia a portare all’abolizione del titolo 
di re; e solo una tradizione non romana è responsabile della presen¬ 
za di una limo regina e, più in generale, delle molte divinità femmi¬ 
nili gratificate del titolo di madre, mentre di schietta tradizione indo¬ 
europea sono gli dèi padri, senza alcun riferimento al concetto di fe¬ 
condità. 
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Più, comunque, che la motivazione delle varie innovazioni è im¬ 
portante cogliere a questo punto e proiettare nella più remota anti¬ 
chità una situazione di evidente simmetria fra ciò che oggi definia¬ 
mo prassi poetica e prassi religiosa. 

* 

Vorremmo, infine, prendere in considerazione un ultimo elemento 
formulare comunitario. 

Nell’innologia greca è frequente un’espressione di saluto rivolta al 
dio; generalmente essa è yalpz. Dai testi più antichi ricordiamo yaipz 
fivctl; ih. h, 31, 17), xalpz &vacrcra Ssà (ib. 32, 17), TuvSa- 

pfSai (ib. 33, 18), xaipvzt -céxva Ali? (ib. 25,6), xafpe Iloa-etSaov 
YaifioxE (ib. 22, 6), yalpz KvXXàvox, ó piSeu; (Ale. 143 P.). L’uso per¬ 
mane anche in età più tarda; da testi poetici epigrafici si può citare 
XtttpE atpdn' "Avoupt, (1029 K.), yaìpE ’Eppfj TCaxptùiE (ib. 974), yalpz 
àvaaffa. (ib. 981), yalpt Mépvov (ib. 991). 

Lo stesso uso doveva esistere anche a livello cultuale. La prova 
ce ne è fornita dal breve inno composto da Archiloco in onore di 
Eracle — inno, ricordiamolo, che non fu mero fatto letterario, giac¬ 
ché era destinato ad essere effettivamente cantato —, confrontato con 
un testo epigrafico da Metaponto. 

L’inno di Archiloco suona: 

TViVEXXa 

w xoò.X(vt,xe, x&xp’ 'IIpdxJ.EEC, 

n'ivEXXa xaXXmxe, 

auto; -ce xai ’lóXao;, aixmria Suo. 

-n'ivEXXa 

di xaXMvtXÉ, xatp' ava^ ’HpàxXee; (120 D.). 

Si tratta, come agevolmente si vede, di un centone di epiteti e di lo¬ 
cuzioni altamente tradizionali 50 , come si conveniva a un testo conce¬ 
pito in vista di una reale utilizzazione liturgica 51 . Il fatto notevole, pe¬ 
rò, è che l’espressione yalp’ fivaE, ’HpAxXee? ricorre altresì in un’iscri¬ 
zione achea da Metaponto (IG XIV, 652 = Schvv. 438): 

XCÙpE fava? H(£)pàxXes 
Nixinaxis n Énèe 5 toi xEpaiuù; p.’ (ÌvéSexe 
Sèi; SÉ f tv àvBpéxou; Só^av ?xev &YaO(d)v 


50. Basti rilevare che l’epiteto di xaXXivixoi; era sì stabilmente connesso ad 
Eracle che, nella forma Victor, passò nel linguaggio religioso romano (cf. 
CLE 22, 23, 248 etc.) e di lì in peligno (Ve. 217B). 

51. Cf. Sch. ad Pind. 01. 9. 
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Questo testo epigrafico viene generalmente citato fra i testimonia di 
Archiloco; si suppone, cioè, che il versetto iniziale non faccia che 
ripetere l’emistichio di Archiloco. 

Ora, è vero che nei testi epigrafici possono aversi citazioni di ori¬ 
gine letteraria; ma è ugualmente vero che esse sono coerentizzate 
col testo, in ciò che concerne la struttura sia metrica che sintattica. 
Qui, invece, il versetto iniziale è decisamente ametrico rispetto al suc¬ 
cessivo distico elegiaco. La conclusione è evidente; l’ignoto redatto¬ 
re dell’iscrizione metapontina non intendeva affatto citare Archiloco, 
ma si limitò a trascrivere una formula cultuale d’invocazione al dio 
che, proprio in quanto formula cultuale, manteneva la sua autono¬ 
mia rispetto al componimento poetico. Un parallelo eccellente forni¬ 
scono, per esempio, le iscrizioni metriche latine che sono precedute 
da.formule fisse e ametriche come D(is) M(anibus) (CLE 414) o 
G(enio) p(opitli) R(omani) f(eliciter) (ib. 23) o hic requiescent in pace 
NN (ib. 733). 

Recuperiamo in tal modo una formula sacrale che ci garantisce 
l’uso di xatpz anche nella prassi cultuale. 

Nel mondo germanico un’analoga formula di saluto s’incontra in 
due strofe del Sigrdrifomàl, che costituiscono un breve inno a carat¬ 
tere propiziatorio. La Valkiria, svegliatasi dal suo magico sonno, si 
rivolge agli Asi e alle grandi divinità naturali con queste parole: « Sa¬ 
lute, o Giorno; salute, figli del Giorno; salute o Notte e... (?)! Con 
occhi amichevoli qui a noi guardate e dateci vittoria. Salute, o Asi; 
salute, donne degli Asi; salute, o Terra dai molti frutti. Parola e in¬ 
telletto a noi due concedete e mani sanatrici durante la nostra vita » n . 

La Valkiria, cioè, saluta gli dèi come se fossero presenti, facen¬ 
do uso della stessa formula « Salute, o Asi; salute, o donne degli 
Asi» che, in un altro testo ( Loc. Il), Loki pronunzia rivolgendosi a 
divinità effettivamente presenti. 

Parrebbe, quindi, possibile concludere che la prassi di salutare il 
dio fosse nota all’antica cultura germanica. 

Ci si potrebbe chiedere, a questo punto, quale fosse il presupposto 
teologico di tale uso salutatorio. Evidentemente esso può essere iden¬ 
tificato solo nella fede che il dio si rendesse effettivamente presente 
sul luogo ove, con atti di preghiera o di sacrificio o di altro genere, 
veniva onorato e invocato. Ora, per quanto riguarda, per esempio, 
la religione vedica o latina, tale fede è fuori contestazione. Ma non 
è improbabile che essa esistesse anche presso gli antichi Germani. Ta¬ 
cito, infatti, parla della dea Nerthus in questi termini; Reudigni dein¬ 
de et Avìones et Anglii et Vanni et Eudoses et Sitarines et Nuitones 
jluminibus aut silvis muniuntur. nec quicquam notabile in singulis 

52. Sd. 3 sg. 

75 







itisi quod in commune Nerthum, id est Terram matrem, cohmt eamque 
intervenire rebus hominum, inveiti poptdis arbitrantur. est in insula 
Oceani castum nemus, dicatumque in eo vehicuhtm, veste contectum; 
attingere uni sacerdoti concessimi, is adesse penetrali deam intellegit, 
vectamque bubus feminis multa cum veneratione prosequitur. laeti fune 
dies, festa loca, quaecuinque adventu hospitioque dignantur (Germ. 
40). La dea, cioè, si palesa, sì, fra gli uomini, ma solo nel suo tempio 
o in una processione rituale a . 

★ 

Se noi, a questo punto, vogliamo tentare una valutazione complessi¬ 
va degli stilemi insieme poetici e cultuali che finora abbiamo esami¬ 
nato uno per uno, risulterà chiaro che questi cinque elementi (« o 
tu dai molti nomi », « vieni », « ascolta », « o re, o padre », « salve ») 
non si collocano su un piano d’indifferenziata e intercambiabile invo¬ 
cazione, ma rappresentano, piuttosto, i singoli momenti di un « di¬ 
scorso sacro» assai razionalmente articolato. 

Intendiamo, cioè, dire che, indipendentemente dal materiale ordi¬ 
ne di successione in cui possiamo immaginare che siano da situarsi, 
questi cinque elementi sono strutturalmente connessi, nel senso che 
ciascuno adempie ad una propria funzione, che non è quella degli 
altri, e che queste funzioni, nel loro insieme, realizzano una funzione 
d’ordine superiore in cui, appunto, ciascun elemento trova la sua giu¬ 
stificazione ultima. 

Iniziamo dall’epiteto « o tu dai molti nomi »; esso dipende dalla 
polionimia divina e ne rappresenta, insieme, il superamento pratico: 
l’orante palesa al dio di non ignorare come egli si avvolga in più no¬ 
mi e questa consapevolezza comporta, talora implicitamente, talora 
esplicitamente, la volontà di usare quello « vero »; si supera, in tal 
modo, un grave ostacolo che poteva impedire la comunicazione 
col dio. 

Con l’elemento « o re » (o anche « o padre »: abbiamo visto che 
in questi contesti i termini sono omofunzionali) si definiscono i ri¬ 
spettivi ruoli: da un lato si riconosce l’amplissimo e illimitato potere 
del dio, dall’altro chi parla, assume veste analoga a quello del sud¬ 
dito o del filiusfamilias: in questo abissale squilibrio di poteri ha il 
suo fondamento reale ogni atto di preghiera o di celebrazione. 

La sollecitazione ad ascoltare (xXODi. etc.) non si rapporta ancora, 
a nostro parere, al contenuto specifico della preghiera o dell’inno: 

53. Cf. R. Much, Die Germania von Tacitus 2 (riv. da Kienast), Heidelberg 
1959, p. 353 sgg. 
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esso ha, piuttosto, la funzione di sollecitare ed intensificare l’atten¬ 
zione del dio; se tale, dunque, è la sua funzione, allora ci si spiega 
bene come essa possa essere realizzata anche attraverso una ò).o).u yi\. 

La preghiera o l’inno esigono la concreta presenza del dio: non 
esiste ancora, cioè, l’ipotesi di un rapporto puramente intimo e men¬ 
tale col dio. Questa presenza, che è già in sé arra di benevolenza e 
di esaudimento, è sollecitata dalla formula «vieni!». 

L’espressione, infine, «io ti saluto» (o simili) riveste un’importan¬ 
za essenziale e conclusiva: essa presuppone, infatti, che la divina 
èTtupàma si sia ormai effettuata. Il dio ha accolto l’invito a venire, 
l'uomo ne percepisce la presenza. A questo punto, c solo a questo 
punto, possono avere inizio specifici atti cultuali o innologici. 

All’inizio di questo capitolo noi partivamo dall’ipotesi che sia nel- 
l’innologia che nelle formule cultuali delle culture indoeuropee arcai¬ 
che potessero individuarsi elementi paralleli, come residuo e prova 
di una primitiva situazione in cui poesia e religione venivano pari- 
menti gestite dalla medesima persona. I fatti addotti hanno, ci sem¬ 
bra, confermato in pieno questa ipotesi; ma vi è, forse, di più. Gli 
stilemi, poetici e religiosi, che abbiamo ricostruito, si organizzano 
armoniosamente fra loro e lasciano intravedere il livello ideologico 
a cui veniva collocato il rapporto fra uomo c dio e che, come tale, 
costituiva il presupposto e la fase iniziale di ogni concreta relazione 
fra loro. 

Superare gli invisibili ostacoli creati dalla polionimia divina, richia¬ 
mare su di sé l’attenzione del dio, riconoscere che il rapporto fra dio 
e uomo non può essere fra pari, sollecitare, poi intuire avvenuta, la 
fisica presenza del dio perché solo in sua presenza l’inno o la pre¬ 
ghiera hanno un senso e una speranza di realizzazione, tutto ciò non 
è il casuale inizio di questo o quel testo sacrale o poetico, ma rap¬ 
presentava il quadro entro cui necessariamente andava collocato ogni 
rapporto col divino. Non siamo più in sede di mera prassi cultuale 
o di generica tradizione poetica; siamo al ganglio vitale in cui un’ideo¬ 
logia permea visibilmente di sé le concrete opere della poesia e del¬ 
la religione. 
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IL CARATTERE TOTALITARIO DELLA CULTURA 
POETICA INDOEUROPEA 



La vittoriosa migrazione che portò le tribù indoeuropee a conqui¬ 
stare quasi l’intera Europa e gran parte dell’Asia, presenta un eie- 
mento che nello storico moderno suscita un senso d’ammirato stu¬ 
pore; e questo elemento non è costituito, come si potrebbe a prima 
vista pensare, dall’enorme estensione delle conquiste territoriali — j 

ché in epoca tardoantica e medioevale si ebbero parimenti piccoli 
gruppi di tribù lanciati alla conquista del mondo —, quanto piutto¬ 
sto dalla fermezza con cui molte di queste genti indoeuropee, pur f 

divenute lontanissime nello spazio e nel tempo, seppero conservare 
le loro più vetuste tradizioni culturali. Non ci riferiamo qui alla cul¬ 
tura materiale, nel senso caro agli archeologi — recipienti, armi, at- { 

trezzi, tipi residenziali etc. —, ché, anzi, in questo campo gli Indo¬ 
europei si appropriarono senza riserve di ciò che di meglio oSrivano j 

le civiltà sottomesse e le vie del commercio intendiamo, invece, i 

quegli elementi di cultura che s’incarnano in forme verbali e attra¬ 
verso cui una società esprime a variabilissimi livelli il suo modo di j 

pensare, i suoi modelli di vita, i suoi ideali, i suoi valori. 

Ora, una siffatta conservazione non sarebbe nemmeno pensabile 1 

senza 1’esistenza di una categoria di persone — i « poeti » — cui | 

istituzionalmente competeva la funzione di salvaguardare e trasmet- 
tere il patrimonio culturale della propria gente. Ma questa attività 
non si svolgeva solo agli elevati livelli di poesia o di religione; essa 
comportava continui interventi anche in campi che oggi possono j 

apparirci totalmente estranei al concetto di poesia e, per di più, ta¬ 
lora anche scarsamente rilevanti. In realtà, l’elemento unificatore in I 

questa amplissima varietà di competenze è sempre dato dal loro co- V 

mune carattere verbale senza, per altro, che questa giustificazione di 
ordine formale, ci porti a minimizzare un fatto davvero sostanziale: 
il carattere, cioè, totalitario che veniva ad assumere un’ideologia che 
parimenti si rifletteva egemonicamente in ogni attività intellettuale. 

Si consideri, per esempio, il campo dell’onomastica: parrebbe, 1 

questo, un campo lasciato per eccellenza alla libertà e alla fantasia I 

del singolo. Anche qui, invece, interveniva la voce della tradizione, 
per riaffermare determinati princìpi e sollecitare determinati valori. 1 

Nella trattatistica indiana è saldissima l’affermazione secondo cui 
gli elementi che compongono il nome di una persona, debbono esse¬ 
re in obiettiva relazione alla sua posizione nella società; i nomi com- 

1. Si veda, per esempio, G. Devoto, Origini indoeuropee, Firenze 1962, p. I 

71 sgg. • 
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posti con ràjà « re », per esempio, siano riservati a chi realmente è 
re 2 . Ora, il Hilka 3 , studiando l’onomastica indiana, osservò che sif¬ 
fatti nomi in -ràjà ( Indraràjà , Govindaràjà, Krsnardjà, Goparàjà, Can- 
draràjd, Devaràjà, Sindhuràja, Amogharàjà, Vyàghraràjà, Sàmaràjà, 
Hariràjà etc.) sono, di fatto, portati pressoché esclusivamente da so¬ 
vrani: vi è, cioè, pieno rispetto per la tradizionale norma. 

Questo fatto, però, non riguarda esclusivamente la cultura india¬ 
na: è stato dimostrato 4 che nel mondo gallico in età preromana o 
immediatamente posteriore alla conquista romana tutti i nomi in 
-rìx « re » (ne sono noti una cinquantina) erano portati effettivamen¬ 
te da prìncipi o capitribù. Una così perfetta consonanza presuppone 
che in entrambi i casi si abbia conservazione di una norma preetnica. 
Che in India tale conservazione sia stata opera di « poeti », è dimo¬ 
strato dalla qualità stessa dei testi che danno precetti in materia 
d’onomastica; e che anche in Gallia i vates indigeni abbiano avuto 
la medesima funzione, è implicitamente suggerito dal fatto che, quan¬ 
do essi furono perseguitati e dispersi dai conquistatori romani, subi¬ 
to l’antichissima tradizione crolla e i nomi in -rix vengono portati 
da chiunque, perfino dalle donne s . 

Ma, di là del semplice dato aneddotico di questi prìncipi che orgo¬ 
gliosamente nel loro stesso nome sottolineavano la propria nobiltà, 
quale era la funzione e il significato reale di questa norma? Una ta¬ 
le precettistica, anche se nel mondo indiano finì poi per decadere a 
mera astruseria di grammatici attraverso eccessi normativi che non 
trovavano più riscontro alcuno nella realtà, ha nel suo nucleo origi¬ 
nario una finalità ben precisa: mantenere a tutti i livelli — e, dun¬ 
que, anche a quello onomastico — una netta linea di separazione tra 
la classe dominante e chi non vi appartiene; dando a ciascuno un se¬ 
gno indelebile fin dalla nascita, da un lato si pone un freno alla vo¬ 
lontà di promozione sociale, dall’altro si offre uno stimolo a mante¬ 
nersene degni. La tecnica onomastica, cioè, riflette qui fedelmente 
un ideale d’immobilità sociale e, insieme, contribuisce a mantenerlo. 

2. SRM 855: «Che il nome di un bramano sia formato con sarman e deva, 
il nome di un nobile con varman e ràjà, il nome di un vaìsya con gupta e 
dotta, il nome di uno Udrà con dita » ( Sarma devai ca vipratya varma ràjà 
ca bhiibhujah / gupto dottai ca vaìsyasya dosa SCtdrasya kàrayet). 

3. A. Hilka, Bcitràge zur Kenntnis dcr indischen Namengebung, Breslau 
1910. 

4. Cf. T. Bolelli e E. Campanile, Sur la préhìsto'trc des noma gaulois en 
-rix, in EC 13, 1972, p. 123 sgg. 

5. Per le attestazioni si veda D. Ellis Evans, Gaulish Personal Names, 
Oxford 1968, p. 243 sgg. e K. H. Schmidt, Die Komposition in gallischen 
Personenndmen, in ZCPh 26, 1957, p. 260 sg. 
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Quello che abbiamo finora considerato rappresenta probabilmen¬ 
te il caso limite nei rapporti fra onomastica e classe sociale, mediati 
attraverso la cultura poetica. Altrove, infatti, l’influsso di questa cul¬ 
tura si manifesta in forme più sfumate, ma non per questo meno 
evidenti. 

Consideriamo, per esempio, i nomi che comportano l’elemento 
« lupo ». Essi sono estremamente frequenti nel mondo germanico, 
celtico, greco e indiano 6 e, come già osservava lo Schramm 7 , si 
pongono a un livello completamente diverso da quello, assai più neu¬ 
tro e ideologicamente disimpegnato, dei nomi, solo in apparenza ana¬ 
loghi, contenenti l’elemento « cavallo ». Questi ultimi — si pensi al 
gr. ’Apttmiwto? « che ha cavalli eccellenti », al scr. Mahàsva « che ha 
grandi cavalli» o all’av. Visi cispa «che ha cavalli pronti» — testi¬ 
moniano solo la passione di una società guerriera per un animale 
che era prezioso strumento di guerra; ma qual è l’intimo significato 
dei nomi con « lupo »? 

Qui si dovrà partire dalla constatazione che « lupo » era poetica 
metafora per « guerriero ». Nella poesia celtica tale immagine è estre¬ 
mamente frequente. Nel Cani/ Aneirin, Merin, uno dei caduti nell’im¬ 
presa di Catraeth, è detto « lupo grigio » ( glasvleid , v. 740); in Irlan¬ 
da il principe Bran è « lupo sanguinario » 8 . Indrechtach re degli Ui 
Briuin è « lupo eccellente » 9 , Dagda è « principe nobile e mite: un 
lupo » 10 . 

In Omero «lupo» serve da termine di comparazione nella descrizio¬ 
ne di guerrieri: « Infuriavano come lupi » (A 72), « Simili a lupi san¬ 
guinari » (O 156). Analoghi impieghi si ritrovano nella poesia nordi¬ 
ca, a livello sia di comparazione ( Helgi tanto riempiva di spavento I 
tutti i suoi nemici e i loro alleati, I come davanti al lupo corrono via 
selvagge / le capre dal monte, piene di paura HH II, 37) 11 che di me- 

6. Oltre al citato volume del Hilka si vedano M. Schònfeld, Wórterbuch 
der allgermanìschcn Personen- und Vòlkernamcn, Heidelberg 1911; F. Bechtel, 
Die historischcn Pcrsonennamen des Griechischen bis zur Kaiserzeit , Halle 
1917 e gli indici in M. A. O’Brien, Corpus Geneaiogiarum Hiberniae , voi. I, 
Dublin 1962. Dello stesso si veda anche Old Irish Personal Names, in Celtica 
10, 1973, p. 211 sgg. 

7. G. Schramm, Namenschatz und Dichtersprachc, Gòttingen 1957, p. 77 sgg. 

8. K. Meyer, Bruchstucke citt. n. 11 (Jàcl crii). 

9. G. Murphy, Early Irish Lyrics, Oxford 1956, p. xiii ( cainjàel ). 

10. E. Gwynn, Poems from thè Dindshenchas, Dublin 1900, I, p. 34, r. 10 (ba 
flaith fial forsheng, ba fóci). 

11. Svà hafdi Helgi hrccdda gorva / fidndr sino alla oc frcendr Peira, / sem 
fyr ùlfi ódar rynni / geitr af fialli, geisca fallar. 
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tafora (Non deve vivere a lungo il giovane lupo [ — il giovane guer¬ 
riero! Sg. 12) l2 . 

Osservava il Wackernagel, riprendendo una riflessione del Heu- 
sler, che certi nomi germanici sono come piccole poesie in lutee. A 
noi, invece, pare evidente che tali nomi germanici — come, del resto, 
tutti gli analoghi nomi appartenenti anche ad altre tradizioni lingui¬ 
stiche indoeuropee — siano piuttosto da valutarsi come «sottopro¬ 
dotti » di già esistente poesia u . Vogliamo, cioè, dire che proprio dal¬ 
la metafora poetica « lupo» = «guerriero» — o, meglio, dalla pas¬ 
sionale accettazione di tale metafora, come pienamente rispondente 
a un vissuto ideale militaresco — nasce il tipo onomastico rappresen¬ 
tato da Lupo Veloce (ant. ingl. 1 Vulfbeald), Animo di Lupo (gr. 
Auxócppwv), Lupo della Battaglia (ani. irl. Cu-chatha ) 14 e, sopratutto, 
dal £cr. Vrkdjina « Che ha pelle di lupo », immediatamente confron¬ 
tabile ai nordici ullhednar «coloro che hanno veste di lupo», termi¬ 
ne con cui si designava una classe di guerrieri professionisti che com¬ 
battevano avvolti in pelli di lupo (cf. anche gli analoglii berserkir 
« coloro che hanno veste di orso ») l5 . Qui siamo probabilmente al¬ 
l’origine prima della metafora, che nasce non da una generica simi- 
glianza, quanto alla ferocia, del guerriero e del lupo, quanto da un 
effettivo « illuparsi » da parte di una élite di specialisti della guerra, 
che si vestivano di pelli della belva, lanciavano terrorizzanti ululati e, 
nell'estasi della distruzione, si palesavano insensibili al fuoco e alle 
ferite 16 . Il rapporto, dunque, fra metafora e realtà si presenta qui 
altamente dialettico: il primum è costituito dal primitivo, antichissi¬ 
mo « illuparsi » dei guerrieri (uso che sopravvive nel mondo nordico, 
e soltanto lì, ancora in epoca storica); da esso trae vita la poetica 
equazione « lupo » = « guerriero »; tale prassi poetica, infine, si ri¬ 
flette ulteriormente sulla realtà, suscitando una folla di nomi caratte¬ 
rizzati dall'elemento «lupo», ad esaltazione delle qualità militare¬ 
sche di chi li portava. 

Ma esiste anche un più specifico rapporto — un rapporto, direm¬ 
mo, di tipo circolare — tra la metafora poetica c questo tipo ono¬ 
mastico; dalla poesia il nome proprio si origina come espressione 

! - 

12. Scalai ùlf ala ungan lengi. 

13. Cfr. R. Schmitt, Indogcrmanische Dicltlerspraclie und Namenkundc, Inn- 
sbruck 1973. 

14. Per cu « lupo ? cf. J. Pokorny, Zur irischen Namcnbildung und Urge- 
schichtc, in MSS 7, 1955, p. 56 sgg. 

15. Cf. J. De Vries, Altgcrmanisclic Religionsgeschichtc , voi. 1 (sec. ed.), 
Berlin 1956, p. 454 e G. Dumézil, The Dcstiny of lite Warrior, Chicago 
and London 1970, p. 141. 

16. SuU’argomento si veda anche St. Wikander, Dar arische Mdnnerbund, 
Lund 1938. 
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di speranze e di valori che, a loro volta, ulteriormente alimentano 
quel genere di poesia; ecco uno dei modi di realizzazione di ciò che 
intendevamo per carattere totalitario dell’ideologia indoeuropea. 

Ancora un esempo dei rapporti fra poesia e onomastica. La « glo¬ 
ria inestinguibile» rappresentava per il guerriero il più alto obiettivo 
della sua vita — e quale fosse il sottofondo da cui nasceva questa ^ 

aspirazione, si vedrà più innanzi —. E la poesia nutriva questo idea- 
le col fatto stesso di ricordare e celebrare le gesta gloriose compiute 
nel passato (ixwv itpóiriÌEv ... xLéa àvSpùv fjpuujv di Omero I 524 sg., i 
y.ì.la. xpstép'jjv àvfrptÓTtcov di Esiodo, Th. 100 sg.), sia proponendo mo¬ 
delli in forma ancora più esplicita (si pensi alle parole di Achil- 
le: « Se io qui rimango e combatto intorno alla città dei Troiani, 
non ci sarà ritorno per me, però avrò gloria immortale», I 412 sg.). 

Dalla poesia questo ideale di gloria rifluisce nell’onomastica; ant. 
ingl. Rumbearht «Che ha gloria spendente», scr. Vasu&ravas, illir. 

Vescleves «Che ha buona gloria», scr. Parisruta, gr. IIep£xLuto<; 

« Che ha grande gloria », ant. irl. Clothchù, germ. Rodvulf « Lupo 
glorioso », m. cimr. Clotri « Principe glorioso ». 

Tutto ciò, naturalmente, non è da intendersi in termini di moda let¬ 
teraria; è, piuttosto, consonanza reale fra i modelli di vita di una co¬ 
munità e quegli ideali che la classe dei poeti quotidianamente propo¬ 
neva e celebrava. 

* : i 

Quando vediamo con quanta saldezza questi poeti riuscivano a im¬ 
porre la forza della tradizione che essi incarnavano, anche in mate¬ 
ria, tutto sommato, di non eccezionale rilevanza, quale è l’onomasti¬ 
ca, ci si può chiedere quale fosse la forza e l'autorità su cui poggia¬ 
va la loro opera di maestri del popolo. 

La risposta a questa domanda è univoca: il poeta, in ogni sua 
attività normativa, non godeva di altro sostegno se non di quello che 
gli veniva dal prestigio della tradizione. Anche qui, cioè, s’intravede 
agevolmente una situazione circolare: il poeta ha il suo supporto 
nella tradizione e la sua opera vale a conservare e a rafforzare quel- 
la tradizione su cui, appunto, egli poggia. In altre parole, una socie¬ 
tà fortemente conservatrice può trovare proprio in questo suo carat¬ 
tere un elemento atto a generare forze che la preservino dai rischi 
del nuovo. .bj 

Il campo in cui appare più paradossalmente chiara questa disar¬ 
mata potenza del poeta, è quello del diritto. 

> Le primitive società indoeuropee non possedevano, come è ovvio, 
leggi scritte; ma, cosa assai più rilevante, nemmeno il sovrano era 
fonte di diritto. La situazione originaria era, senza dubbio, quella 


presentata ancora in epoca storica dalle piccole monarchie irlandesi, 
che il Binchy così sommarizza: « The king was not a legislator in thè 
sense that he could create new law or repeal existing law, for thè 
traditional rules of law, interpreted and applied by thè jurists, were 
completely outside his control» 17 . 

Ciò significa, dunque, che l’amministrazione della giustizia era com¬ 
pletamente rimessa al giurista il quale, d’altra parte, non fruiva nem¬ 
meno dell’apporto del braccio dello stato per applicare d’autorità le 
proprie decisioni. Ci riportiamo, così, ad un’epoca in cui il conflitto 
giuridico — nei limiti in cui non toccasse l’interesse dello stato, nel 
qual caso il sovrano interveniva non in qualità, però, di giudice, ben¬ 
sì come titolare d ’imperium — poteva risolversi solo o con la violen¬ 
za individuale o invocando, di comune accordo, la decisione di un 
« giudice ». 

Ma questo giudice aveva a sua disposizione, come strumento de¬ 
cisionale, solo l’antichissima e ininterrotta tradizione orale della sua 
gente e, di conseguenza, poteva essere giudice solo chi conoscesse e 
dominasse questa tradizione. La figura del primitivo giudice viene, 
quindi, di necessità ad identificarsi con quella del professionista del¬ 
la parola, il poeta. 

Non v’è, perciò, da stupirsi se spesso le più antiche norme giuri¬ 
diche hanno veste metrica; si veda, per esempio, la norma con cui in 
Irlanda si regolava l’eredità di una donna: 

La terra che una donna ha avuto per servizi resi 

è del figlio dal giorno del suo nobile testamento; 

egli, però, ne rende la metà 

alla « grande famiglia » di lei in vera proprietà; 

l’altra metà, secondo veraci sentenze, 

è attribuita al seme della carne di lei (= al figlio) 1B . 

Metrica è anche quella che la tradizione irlandese riconosceva esse¬ 
re la più antica sentenza mai pronunciata in Irlanda, quella con cui 
il poeta Amorgein attribuì l’isola ai figli di Mfl: 

Uomini alla ricerca di un possesso, 
su nove grandi onde dalle verdi creste 
voi non andrete, se non col favore divino. 

Stabilitevi presto! Sia data battaglia! 

Io attribuisco il possesso 
della terra cui veniste. 

17. D. A. Binchy, Secular Institutions, in Early Irish Society ed. by M. 
Dillon, Dublin 1963, p. 59 sg. 

18. M. Dìllon, The Relationship of Mother and Son, of Father and Daugh- 
ter, and thè Law of Inheritance wìth regard to W omeri, in Studies in Early 
Irish Law di autori vari, Dublin/London 1936, p. 151 sgg. 
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Se vi piace, aggiudicatevene il diritto, 

se non vi piace, non aggiudicatecelo: 

io non vi dico ciò, se non col vostro gradimento w . 

Non diversamente, del resto, accadeva anche in India, ove i più an¬ 
tichi codici di leggi altro non sono che la codificazione della sttirti — 
cioè, della tradizione —, anche se l’affermarsi del potere monarchico 
ne restringe ormai la tematica, confinandola prevalentemente nel 
campo etico e religioso; e, come avveniva in Irlanda, anche qui spes¬ 
so il legislatore è identificato in qualche antichissimo e mitico per¬ 
sonaggio: il più noto fra i codici indiani, per esempio, è attribuito 
a Manu, il progenitore del genere umano. 

Anche qui vi è tutta una tematica che, ai nostri occhi moderni, 
non appare affatto « poetica ». In Irlanda, abbiamo visto, si davano 
in versi norme sulla divisione ereditaria; lo stesso nel codice di Ma¬ 
nu: « Tutti i fratelli che compiono atti illegali, non meritano l’ere- 
dità.... Ai più giovani il piu vecchio non ne dia possesso» (9, 214). 
Oppure: « Da parte dei fratelli che non hanno divisa l’eredità, v’è 
contemporaneamente una richiesta: il padre in nessun modo dia di¬ 
suguale la parte che spetta ai figli» (9, 215). 

Il fatto che il poeta proclamasse norme unicamente alla luce della 
tradizione, non deve portarci, però, a postulare una totale assenza di 
elementi innovativi: il divenire storico può essere rallentato, non to¬ 
talmente eliminato. Avveniva, cioè, che talora il giurista, sotto la 
pressione dei tempi, osasse creare una nuova legge, legandola al pro¬ 
prio nome e’al proprio prestigio: il giurista, in questo caso, diviene 
egli stesso fonte della legge. 

È significativo, a questo proposito, che quando la Chiesa volle in¬ 
trodurre in Irlanda più umane norme nelle feroci guerre intertribali 
e si propose d’interdire l’uccisione delle donne, ciò avvenne non con 
un esplicito richiamo agli insegnamenti evangelici, bensì fondando 
questa nuova legge su un nome d’indiscusso prestigio, quello d’Adam- 
nano 30 . E come « legge d’Adamnano » essa si tramandò nella tradi¬ 
zione irlandese, che ne esaltava gli evidenti benefici: « Benedetta l’a¬ 
nima del forte Adamnano, che impose una legge alle tribù», si leg¬ 
ge nell’inno attribuito a Colmàn, Non diversamente, al nome più ve¬ 
nerato della Chiesa irlandese, quello di Patrizio, è legato il divieto 
di uccidere i religiosi: è, appunto, la « legge di Patrizio » (càin Pà- 
traicc). Ciò significa, in altre parole, che, con raffermarsi del cristia- 

19. Lcbor Cabala Ércnn, ed. by R. A. S. Macalister, Part V, Dublin 1956, 
p. 114 sg. 

20. Cf. V. Hull, Miscellanea, in ZCPh 21, 1940, p. 335 sgg. Si veda anche 
J. Ryan, The Càin Adomnàin, in Studics in Early Irish Law citi., p. 269 sgg. 
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nesimo, la Chiesa attribuì alle sue figure più eminenti quel diritto 
di legiferare che ab origine apparteneva ai poeti pagani: ecco un 
esempio perspicuo di trasferimento di funzioni a danno della tradi¬ 
zione indigena. 

A parte queste rare attività creative, comunque, il giudice irlande¬ 
se resta sostanzialmente l’uomo esperto nelle antiche formule, l’uo¬ 
mo che applica alle concrete vicende che gli vengono sottoposte, la 
norma tradizionale, tramandata da innumeri generazioni; la sua at¬ 
tività, cioè, è tipicamente verbale. Ora, sarà interessante notare co¬ 
me anche altrove si rivelino tracce di un’attività giudiziaria basata 
unicamente sull’atto verbale del pronunziare una formula. 

Innanzi tutto, il lat. index. La sua etimologia è trasparente: « co¬ 
lui che dice la formula » Jl ; ma il fatto più rilevante è che nella Ro- 
mtf primitiva il console, oltre che praetor, era talora detto anche index 
(fuere qui interpretarentur eadan hac Horatia lege consulibus quo¬ 
que et praetoribus, quia cisdem auspicìis quibus consuìes crearentur, 
cautum esse; iudicem enim consitlem appellari, Liv. 3, 55, 11). Si ha qui 
un riflesso evidente di quella tendenza, propria del mondo romano, 
ma non soltanto di esso, a trasferire allo stato tutte le più significa¬ 
tive funzioni « poetiche »: il compito, cioè, di pronunziare la formu¬ 
la passa dal poeta al magistrato e questi, per un certo tempo, da ciò 
trasse il tuo titolo. 

La tendenza, come dicevamo, non è solo romana. Per quanto in¬ 
sufficientemente documentati sulle strutture politiche italiche, sap¬ 
piamo bene, comunque, che il supremo magistrato osco era il meddis. 
In epoca storica egli è senz’altro comparabile al console romano; 
ma l’etimologia del suo nome — «qui ius dicit »> — — lascia intrave¬ 
dere un antefatto predocumentario analogo a quello per cui il con¬ 
sole romano fu detto index: il potere politico che si appropria di an¬ 
tiche funzioni « poetiche ». 

Questo diritto « poetico » è bene attestato sopratutto in India e 
in Irlanda: aree laterali che danno garanzia d'arcaicità. Ma ciò, na¬ 
turalmente, che più si deve considerare rilevante in tale confronto, non 
è l’eventuale identità di singole norme, bensì la presenza di consimi¬ 
li elementi strutturali, come l’essere spesso in versi, il non richiedere 
sanzione da parte del sovrano, il continuo intrecciarsi di norme giuri¬ 
diche e norme etiche, la consapevolezza di rappresentare una tradi- 

21. Cf. G. Devoto, Parole giuridiche, in Scrini Minori I, Firenze 1958, p. 
114 sgg, 

22. Cf. G. Devoto, Gli antichi ftalici, Firenze 1931, p. 265 (ove, però, non 
si può condividere l’osservazione sul « carattere meno militare dello stato 
italico i). 
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zione antichissima, che spesso viene concretamente simboleggiata nel¬ 
l’attribuzione del corpus a personaggi mitici. 

Ciò, d’altra parte, non deve portarci a svalutare il fatto che spesso 
s’incontrano norme esattamente sovrapponibili, anche se oggi non è 
facile stabilire se in ciò realmente si continui un «dettato» primitivo 
o se esse siano semplicemente frutti paralleli di una visione del mon¬ 
do ugualmente arcaica- e conservatrice. 

Valga come esempio di siffatte analogie ciò che il diritto irlandese 
sentenziava sull’incapacità della donna: « Suo padre veglia su di lei, 
quando è ragazza; quando è moglie, veglia su di lei il marito; quando 
è donna con figli, vegliano su di lei i suoi figli; quando è donna della 
tribù ( = quando non ha altri parenti stretti), veglia su di lei la tribù; 
quando è donna della Chiesa, veglia su di lei la Chiesa » Se toglia¬ 
mo gli ultimi due codicilli (l’uno perché di ovvia origine cristiana, l’al¬ 
tro perché l’India non ha un’unità sociale comparabile alla fine irlan¬ 
dese), ne risulta un’impressionante somiglianza con ciò che sanciva 
Manu (9, 3): « Il padre se ne prende cura nella puerizia, il marito 
se ne prende cura nella giovinezza; i figli nell’età avanzata: la don¬ 
na non merita indipendenza ». Norme di tal genere, comunque, non 
sono sufficienti ad autorizzarci alla ricostruzione di norme giuridiche 
indoeuropee; in realtà, il dato realmente primordiale qui non è la 
norma, bensì la condizione femminile che costituisce la premessa del¬ 
la norma e che questa si limita a riconoscere c a sancire. 

Una siffatta precettistica, del resto, si presta bene ad esemplificare 
quanto sfumati o addirittura inesistenti fossero i confini fra norma 
giuridica c massima morale: nel testo irlandese, infatti, si parla del¬ 
l’incapacità giuridica della donna e se ne indicano, caso per caso, i 
suoi tutori ( centi , alla lettera: « capo »); nel testo indiano, al contra¬ 
rio, non si ha una casistica giuridica, ma si rilevano solo i corollari 
pratici che si determinano da un giudizio morale sulla generale inca¬ 
pacità della donna. 

È sintomatico, per di più, il fatto che nello stesso testo possano coesi¬ 
stere norme che ai nostri occhi appaiono assolutamente eterogenee; ti¬ 
pici, a questo proposito, sono i briatharthecosc irlandesi, cioè gli «in¬ 
segnamenti orali » che una mitica e illustre figura dava al suo pupil¬ 
lo; qui norme di comportamento, norme morali e norme giuridiche 
convivono serenamente le une a fianco delle altre. Riportiamo un pas¬ 
so dai briatharthecosc di Cù Chulainn: 

non essere desideroso della battaglia impetuosa e violenta; 
non essere crudele, rozzo, arrogante; 

23. D. A. Binchy, The Lega! Capacity oj Womcn in reparti lo Contraete, 
in Sttidies in Earìy Irish Late citi., p. 213 sg. 

86 


non essere timoroso, violento, imprevedibile, baldanzoso; 

non essere acciecato dalla ricchezza che rovina e confonde (?); 

non essere il disturbatore della festa nella casa del principe; 

non essere esitante al confine degli stranieri; 

non accompagnarti a persone di cattiva fama e prive di potenza; 

non vi sia prescrizione su fondamenti d’illegalità; 

le memorie stabiliscano di quale erede è la terra; 

i giudici individuino il parente e le terre 24 . 

Qui può apparire notevole il fatto che alcune di queste massime 
trovino rispondenza puntuale in altre tradizioni culturali indoeuro¬ 
pee: il principio, per esempio, di non accompagnarsi a persone di 
cattiva fama e prive di potenza sembra ripetere ciò che insegnava 
Teognide (e si noti, per di più, che, come nei briatharthecosc irlande¬ 
si, così anche nella silloge tcognidea si ha la figura di un vecchio sag¬ 
gio-che ammaestra un giovane): «Non ti accompagnare alla gen¬ 
taglia (xaxoiox àvSpàax), ma sta sempre dalla parte dei galantuomi¬ 
ni (rtòv àyadCt'j); mangia, bevi e siediti con loro, cerca di piacere a 
loro, la cui potenza è grande» (A, 31 sgg.). 

Un suggerimento analogo a quello di non disturbare le feste nella 
casa del principe, si ritrova nel Hàvamàl: « Non si facciano beffe, 
quand’uno si reca dagli ospiti » (cioè, a un banchetto; al augabragdi 
scala madr annan haja, I pàti til kynnis komi, str. 30). 

Ma anche in questi casi le concordanze non sono da sopravvalutar¬ 
si; l’identità contenutistica può essere semplicemente frutto di un’ana¬ 
loga visione del mondo. Questa, se mai, rappresenta l’elemento real¬ 
mente conservato e comunitario. 

Vi è, tuttavia, in questi codici un punto che merita di essere sotto- 
lineato: la compresenza di precetti così eterogenei ha il suo fonda¬ 
mento non soltanto nella non ancora riconosciuta autonomia di cam¬ 
pi diversi dell'attività umana, ma anche in un fatto di ordine positi¬ 
vo. Tutti questi precetti, pur riferendosi a categorie oggi differenzia¬ 
te, esprimono parimenti una coerente e totalitaria visione del mondo 
basata sul geloso rispetto della tradizione. 

Si aveva, cioè, una posizione di costante difesa degli antichi va¬ 
lori e delle connesse strutture sociali. Le quali, però, — si osservi 
bene — in fase indoeuropea non erano adatto di tipo castale, sì che 
non possono essere considerati frammenti di cultura indoeuropea 
certi precetti aspramente e violentemente conservatori dell’ordine ca¬ 
stale, quali quelli che, per esempio, ritroviamo in Manu: « Dello 
sùdra la moglie sia della stessa casta (gli sùdra costituivano la casta 
più bassa), in nessun modo un’altra; dello sùdra sia lo stesso il desti¬ 
no, anche se abbia cento figli» (9, 157); e altrove, dopo avere elenca¬ 
to minuziosamente tutti i più spregevoli esemplari di umanità (l’in- 

24. Serglige Con Culainn, td. by M. Dillon, Dublin 1953, r. 2G2 sgg. 
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lZf' d \ r i°à 1 !’ avve -? nat0re ’ ■' mantenuto, il figlio ribelle al padre la 
spia l adul ero, il marno di una prostituta etc.). conclude: « Costo- 
, p vi i dei due volte nati ( — degli uomini, rigenerati attraverso 

*•* « pm* Chi vuole 

r L f r s "r ( ,~;?r- ìes « 

ma “ lmc eh» « M Hàvamàl. Il lono dominarne! quel 
Io della prudenza, che tiene ciascuno al suo posto, che suggerisce di 

"]7\mV ‘ P,Ù 1Un2 ° deIla £amba - chc consiglia fedeltà verso 

, I e . dlffidenza verso chl non lo è, che, di fronte agli infiniti 
rischi dell esistenza, pregia la soddisfazione di una vita anche'modesta 
Parrebbe qui d, senttre la voce di chi non è al vertice della socia 
c, ma siede, piuttosto, ai gradi mezzani c sa quanto aleatorio possa 
essere il piccolo benessere di cui gode. Né vi è, d’altra parte villeilà 
I S ^. : tutt0 ’ dunque, si riduce a godere saggiamente ciò che si ha 

menM inr re i qUC ° re ' aZ,0m e quellc amicizie che domani, in un mo- 
mento diffìcile, potranno essere utili. 

Questo ethos, che a prima vista può apparire quasi piccolo-borghe¬ 
se. può sembrare sorprendente: chi scrive, infine, è un guerriero — 
o almeno un appartenente a una società guerriera —, che dà anche 
consigli sul modo d. comprare spade e cavalli e di comportarsi in 
battaglia. Propno nel Havamàl. del resto si trovano i famosi versi 

ni ànih t . fnma: <<Periscono ,e greggi, periscono le stir- 
che Zn\ ’ , m n rraU ma non F* rirà Giammai la buona fama 

? ' acqu,s,a - Periscono le greggi, periscono le stirpi, anche 

tu stesso morrai, ma io so di una cosa che mai perirà- il giudizio 
che accompagna chi muore » (str. 76 sg.). giudizio 

Eppure, non credo che vi sia contraddizione fra queste parole e 
l e hos quasi crepuscolare cui accennavamo sopra: si ha, piuttosto, 

’ - raffiguratone realistica deWanimus con cui una popolazicp 

/io rHi a " ldOeUr0p ? a conce P' va una vi,a imperniata sull’eserci¬ 
zio delle armi: niente di romantico e di coreografico, ma un mestie- 

e tluro e pericoloso, che a tutti dava da vivere, ma soltanto a pochi 

no in o'.Lr Cn/a ? nCCheZZa - Pr uden7a, saggezza, parsimonia so- 
viduale^ c,rc os(anze qualità necessarie alla sopravvivenza indi- 

★ 

Lo studio della medicina indoeuropea fu inaugurato nel 1877 dal 
Darmesteter che pose a confronto un passo avestico (Vid 7 44) 
con la terza Pitica di Pindaro (v. 47 sgg.). ' 

75. J. Darmesteter, Ormazd et Ahriman, Paris 1877. 
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Nel testo iranico si parla di (re categorie di medici: colui che cura 
col coltello (karotó.baésazò), colui chc cura con le erbe (urvaró.baésa- 
zo) e colui che cura con la formula {/nnO-rò. baèsazó)', in Pindaro si 
ritrova un analoga suddivisione, giacché si parla di chi guarisce con 
formule benefiche o con pozioni risanatrici e unguenti o con inter¬ 
venti cruentiDa ciò il Darmesteter riteneva di avere individuato 
una prassi medica tripartita di età indoeuropea. 

Questo punto di vista è stato ulteriormente precisato dal Bcnve- 
niste- , che trasse in discussione anche un inno vedico, ove tutti i 
possibili tipi di malattia sono simbolizzati dalla cecità, dalla consun¬ 
zione e dalla frattura, in palese connessione con i tre tipi di cura so¬ 
pra identificati. Il punto essenziale dello studio del Benveniste, co¬ 
munque, non sta tanto nell apporto di nuovo materiale comparati¬ 
vo, quanto piuttosto nel rapporto preciso chc viene istituito fra le 
tre tecniche curative c le tre suddivisioni della società indoeuropea: 
il cruento intervento chirurgico come appannaggio dei guerrieri, l’uso 
sapiente delle erbe come appannaggio dei coltivatori, fa magica for¬ 
mula risanatrice come appannaggio dei sacerdoti. 

Più recentemente il problema è stato ripreso dal Puhvel a , chc 
utilizza un altro testo avestico, Yt. 3, 6, ove si parla non solo delle 
tre categorie di medici elencate in Vid. 7, 44. ma ad esse si aggiungo- 
gono Vaiò.baésazò «colui che cura mediante Asa, la Verità» e il 
dàtó.baèSazo «colui che cura mediante la Legge». Le conclusioni ri¬ 
calcano, modificandole, quelle del Benveniste, nel senso che queste 
due ultime tecniche sarebbero state quellc proprie dei sacerdoti, men- 
tre. ferma restando la competenza dei guerrieri negli interventi cruen¬ 
ti, I uso sia delle erbe che delle formule magiche (intese essenzialmen¬ 
te nel senso di scongiuri popolareschi) sarebbe stato proprio della 
terza classe. 

Qui, tuttavia, parrebbe che i due studiosi, il Benveniste e il Puhvel, 
abbiano dimenticato un fatto spesso riaffermato in sede teorica, ma 
non di rado ignorato nel concreto delle ricerche: la tripartizione du- 
méz.iliana della società indoeuropea non è da intendersi nel senso 
di una suddivisione castale, ma solo in senso funzionale e ideologico; 
la tripartizione, in altre parole, investe non la società indoeuropea, 
ma il modo con cui questa società concepiva la realtà e ad essa rea- 

26. (Chirone) -cove, pév naXaxai; É-aoiSav; àpupénuv, / tcù$ 5è ppoaavéa idsiov- 
to?, q Tuteli TupazTOv -dv-cftrv / (pàppaxa, toàk; Sè -tarlale, èV-ram-v Óp8cù ? . 

7Benveniste, La dottrine medicale des Indo-Européens, in RHR 130 
1945, p. 5 sgg. 

28 J Puhvel, Mythological Re/lections oj Indo-Europcan Medicine, in 
Indo-European and Indo Europea™, ed. by G. Tardona, H. Hocnigswald 
and A. Senn, Philadelphia 1970. p. 369 sgg. b 
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giva. L’uomo, cioè, inquadrava il suo molteplice operare in una vi¬ 
sione tripartita della realtà e il suo essere era, di volta in volta, ciò 
che risultava dal suo specìfico e puntuale operare. Ciò vale a dire 
che non esistevano un sacerdote o un guerriero o un coltivatore co¬ 
me status sociale definitivo e immutabile — cioè, strutturati in ca¬ 
ste —, ma che lo stesso uomo poteva, di volta in volta, assumere 
queste qualifiche in rapporto alla qualità del suo agire: un esempio 
di età storica potrebbe concretamente vedersi in Cincinnato, coltiva¬ 
tore quando curava il suo campo, guerriero quando guidava l’eserci- 
to, sacerdote quando, in veste di paterfamilìas o di dittatore, compi¬ 
va riti religiosi. 

Ci si potrebbe, se mai, chiedere se non fosse proprio e soltanto 
il poeta indoeuropeo ad avere nella società uno status stabile e dif¬ 
ferenziato dagli altri; problema, questo, cui sarebbe difficile rifiutare 
una risposta affermativa, anche in considerazione del mero fatto che 
le sue caratteristiche itineranti gli inibivano lo svolgimento di qualsia¬ 
si altra attività. 

Dobbiamo, cioè, supporre che, accanto alle tre funzioni in senso 
duméziliano, che, come tali, erano aperte ad ogni individuo, esistes¬ 
se nel mondo indoeuropeo anche una specifica categoria professio¬ 
nale (o, addirittura, un embrione di casta, se vogliamo sottolineare 
il dato familiare ed ereditario) cui competevano funzioni che, per il 
loro alto grado di specializzazione, non potevano essere esercitate da 
chiunque o, in taluni casi, potevano, sì, essere esercitate, ma ad un 
livello elementarissimo e, quindi, sostanzialmente diverso (si pensi, 
per esempio,*al sacerdozio familiare rispetto ai grandi riti pubblici). 

Ora, ciò che dicevamo sul carattere non castale della tripartizione 
duméziliana, ci porta a concludere che non avrebbe senso attribuire i 
tre diversi metodi curativi di età indoeuropea a tre diverse categorie 
di uomini; ciascuno, al contrario, poteva praticarle, senza discrimina¬ 
zioni. La discriminazione, se mai, insorgeva al livello specialistico, nel 
campo delle formule sanatrici, ove alla conoscenza di qualche formu¬ 
la da parte del popolo si opponeva il dominio integrale di tutto un 
vasto e complesso patrimonio di elementi magici da parte di chi pro¬ 
fessionalmente esercitava l’arte della parola. 

Esisteva, cioè, un’opposizione di tipo quantitativo, fra chi posse¬ 
deva il tutto e chi possedeva solo qualche elemento; e ciò si rivela con 
estrema chiarezza nel mondo celtico: le formule risanatrici raccolte 
in Scozia dal Carmichael 29 mostrano come ancora agli albori di que¬ 
sto secolo esistesse una tradizione popolaresca di medicina fondata su 
tecniche di magia orale. Ma, d’altra parte, già nei testi antichi si han- 

29. Carmina Gadcìica, collected by A. Carmichael (sec. ed.), Edinburgh and 
London 1940 sgg. 


no formule magiche conservate per scritto — e talora caratterizzate 
da una struttura metrica —, il che lascia vedere che la medicina ma¬ 
gica era praticata anche in ambienti dotti e professionali. Ora, se non 
vogliamo supporre che le due tradizioni fossero fra loro perfettamen¬ 
te coincidenti — il che renderebbe quanto meno superflua la medici¬ 
na d’ambiente dotto —, l’unico elemento distintivo che potremmo sup¬ 
porre, è quello d’ordine quantitativo cui accennavamo sopra. 

Formule risanatrici, come dicevamo, sono attestate in Irlanda già 
in epoca notevolmente antica; purtroppo il più delle volte hanno su¬ 
bito un pesante processo di cristianizzazione che rende necessario un 
preliminare lavoro di « ripulitura ». E solo in qualche caso fortunato 
questo processo può avvenire su basi filologicamente ineccepibili. 

Una formula magica scozzese per guarire un cavallo azzoppato, rac¬ 
colta dal Carmichael (II, 20 sg.), dice: « Cristo uscì al mattino pre¬ 
sto, trovò le gambe del cavallo flosce a pezzi: egli unì midollo con 
midollo, unì osso con osso, unì membrana con membrana, unì tendi¬ 
ne con tendine, unì sangue con sangue, unì sego con sego, unì carne 
con carne, unì grasso con grasso, unì pelle con pelle, unì pelo con pe¬ 
lo, unì caldo con caldo, unì freddo con freddo; se il Re del Cielo 
guarì quello, è nella sua natura guarire anche questo, se è Sua volon¬ 
tà farlo ». 

Una versione più breve pone santa Brigitta a! posto di Cristo: « Bri- 
gitta uscì al mattino presto con una coppia di cavalli; uno si ruppe 
una gamba; con gran trambusto quello fu messo in disparte; ella unì 
osso con osso, unì carne con carne, unì nervo con nervo, unì vena 
con vena: come ella guarì quello, così io guarisca questo » (ib. II, 
18 sg.) 30 . 

Anche in Irlanda è registrato un analogo scongiuro. Ma, mentre 
finora si è parlato di Cristo e di santa Brigitta, nel Lebor Gabella 
Érenn è conservato, invece, il ricordo del modo in cui il mitico Mfach 
figlio di Dian Cecht riattaccò la mano mozzata di Nuadu Airgetlàm 31 : 
« Ma Miach figlio di Dfan Cecht unì giuntura con giuntura e vena con 
vena della sua mano, ed essa guarì in tre volte nove giorni » 32 . Qui 
l’espressione «giuntura con giuntura e vena con vena» è in un con- 

30. Una analoga formula, anch’essa dalle Highlands scozzesi, è citata in Lebor 
Gabàla Érenn, ed. by R. A. S. Macalister, voi. IV, Dublin 1941, p. 296, n. 1. 

31. Lebor Gabàla Érenn cit., voi. IV, p. 114 sg. 

32. Il nome di Nuadu Airgetlàm è comparabile non solo col cimo Lludd 
Llawereint ma, tipologicamente, anche col gr. Qé-ug àpyvpimla e col scr. 
hiranyapànih Savità « (il dio) Savitar dalla mano d'oro », oltre che col nome 
del principe pitto Argentocoxos. Non è chiaro, però, quale sia il fondamen¬ 
to di siffatti attributi. Si veda, comunque, V. Pisani, 'EAAHNOKEATIKA, 
in REA 37, 1935, p. 145 sgg. (= Lìngue e culture , Brescia 1969, p. 387 sgg.). 
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testo narrativo; ma dal racconto ina seconda battaglia di Mag Tured 11 
risulta chiaro che questo è proprio il nucleo centrale della formula 
magica; “Egli [— Miach) sollevò la mano mozzata e disse: «Giun¬ 
tura con giuntura e vena con vena», e lo guarì in tre volte nove 
giorni 

Questa, dunque, ci pare essere la parte concettualmente basilare e 
operativa della formula per guarire la frattura: l'elencazione a coppia 
degli elementi che si debbono saldare. Ma questa formula, già in età 
antichissima, poteva essere inserita in un «sacro aneddoto» di que¬ 
sta struttura: “ Il dio X, in una data circostanza, pronunciò la formu¬ 
la (« ... »); com'egli allora ottenne effetto guaritore, così ora lo procuri 
a me (oppure: così ora io possa procurarmelo) 

La prova che l'inserimento in un « sacro aneddoto » non è inven¬ 
zione celtica sta nel fatto che il secondo incantamento di Mcrsebur- 
go 34 ha esattamente la stessa struttura dei due incantamenti scozzesi 
sopra citati: Fol e Wotan vanno nel bosco, al cavallo di Balder si rom¬ 
pe una gamba, Wotan pronuncia l’incantamento: « Osso con osso, 
sangue con sangue, membro con membro». Qui manca, è vero, la con¬ 
clusione finale (come allora... così adesso), ma ciò dipende probabil¬ 
mente da mera incompletezza del nostro testo: infatti, nel secondo in¬ 
cantamento di Treviri 35 — che è fonte di quello di Merseburgo o da 
esso è derivato — si dice esplicitamente: «Come Cristo guarì dal- 
l’azzoppatura il cavallo di santo Stefano, così io etc... ». 

In questocaso, perciò, parrebbe certo che gli incantamenti scozzesi 
non hanno sostanzialmente innovato, ma si sono limitati a sostituire 
Cristo e santa Origina a qualche divinità della religione precristiana; 
e risulta altresì evidente che l’inserimento della formula nel «sacro 
aneddoto» è. quanto meno, risalente alla cultura celtogermanica. 

In sé e per sé, comunque, la formula sanatrice di tipo binario (mem¬ 
bro con membro, giuntura con giuntura etc.) s’individua benissimo an¬ 
che in un inno atharvavedico (4, 12), ove si hanno i sintagmi: « Midol¬ 
lo con midollo, membro con membro, pelle con pelle, carne con car¬ 
ne, pelo con pelo » (inajjà majjnà, paritsà pandi, carmanà canna, màm- 
sam màrpsena, toma lamini). 

È tutto ciò riferibile alla cultura indoeuropea? 

33. W. Stokcs, The Secami Balde of Moytura, in RC 12, 1891, p. 66. 

34. Pubblicato innumeri volte; si veda, per esempio, H. Naumann-W. Betz, 
Altliochdeulsches Elcmentarbuch 3 , Berlin 1962, p. 143. 

35. Cf. W. Braune - K. Helm, Allhochdcutsches Lescbuch t3 , Tiibingen 1958, 
p. 89. 
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Il Kuhn w , che per primo iniziò l’esame di questi materiali, non ne 
dubitava; oggi più volentieri si piarla di creazioni parallele ma indi- 
pendenti 37 , di mera comunanza tipologica 33 o addirittura di prestiti 
dalla cultura indiana a quella occidentale 3 ’. In realtà, quest’ultima 
ipotesi a noi pare decisamente da scartarsi, giacché nell'area inter¬ 
media fra mondo indiano e mondo germanico questo tipo d’incan¬ 
tamento o non esiste o esiste solo come prestito dalla cultura germani¬ 
ca 40 . L'ipotesi, poi, della comunanza tipologica non esclude a rigore una 
spiegazione genealogica (giacché questa comporta di necessità quella). 
Resterebbe, cioè, come unica alternativa a quella genealogica, l’even¬ 
tualità di creazioni parallele; ma è, d’altra parte, evidente, che que¬ 
sta spiegazione diffìcilmente potrà reggere, se noi inquadriamo que¬ 
sto supposto mero parallelismo in tutta una serie di precise analo¬ 
gie-fra cultura indiana e cultura occidentale a livello sia di « poesia» 
che. più in particolare, di formule magiche: l’ipotesi, cioè, di crea¬ 
zioni parallele ma indipendenti diviene tanto più improbabile, quan¬ 
to più numerosi sono gli elementi cui dovrebbe applicarsi. 

La vecchia spiegazione del Kuhn — quella genealogica —, dunque, 
si rivela come la più verisimile, purché sia intesa non in senso gros¬ 
solanamente ricostruttivo, ma nel senso che tutti questi materiali rap¬ 
presentano espressioni, storicamente differenziate, di una tradizione 
comunitaria. 

Questo che abbiamo finora esaminato, è un caso particolarmente 
fortunato, in cui ci è possibile seguire le vicende di una formula ma¬ 
gica da un’età antichissima fino al nostro secolo. Nella maggioranza 
dei casi ciò non avviene: al massimo si può sospettare che alle spal¬ 
le di una formula vi sia una complessa preistoria e si possono rilevare 
analogie strutturali con altre formule di culture indoeuropee. 

Si prenda, per esempio, un antico scongiuro irlandese contro il pe¬ 
ricolo di un veleno nelle bevande: « lo prendo (questa bevanda) con¬ 
sapevolmente, io (la) bevo consapevolmente, io (la) bevo non consa- 

36. Cf. A. Kuhn, Indische und gcrmanische Scgcnsspriiclic , in K.Z 13, 1864, 
p. 49 sgg. e 113 sgg. 

37. Cf. H. Fromm, KalevalaKommentar, Miincben 1967, p. 111. 

38. Cf. B. Sciilerath. Za de ri Mcrseburger Zaubcrsprikben, in II. Fachta- 
gung fiir Indogcrnianischc und Allgomeinc Sprachwisscnschaft, Innsbmck 
1962. p. 139 sgg. Cf. anche R. Schmitt, Dichlung und Dichlerspraclic in 
indogennanischcr Zeit cit., p. 285 sgg. 

39. Cf. G. Eis, Alldeulsche Zaiibcrxpriiclie, Berlin 1964, p. 7 sgg. All’ipotesi 
dell’Eis accede R. Kóddeiutzsch, Per Zweile Mcrseburger Zauberspruch 
und scine Parallelen, in ZCPIi 3.3, 1974. p. 45 sgg. 

40. Ciò risulta chiaramente da lavori del Krolin, del Mansikka, del Chri- 
stiansen e dì altri studiosi, citati dal Kodderitzsch. 
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pevolmente, io schiaccio i cattivi spiriti, io bevo alle feste di Gesù 
Cristo » 

La formula è attribuita a san Patrizio, e la menzione stessa di Ge¬ 
sù Cristo mostra quale processo di cristianizzazione essa abbia su¬ 
bito. È lecito, cioè, supporre che Cristo si sia qui sostituito a qualche 
figura precristiana; ma più avanti non è possibile andare. Ciò, però, 
che è intrinsecamente rilevante e che tale resta nonostante ogni ade¬ 
guamento alla nuova fede, è la fiducia che una formula verbale ab¬ 
bia in sé la capacità di operare sulle cose, fino ad punto di cancellare 
l’azione di un veleno, di distruggere il veleno stesso. È la stessa cer¬ 
tezza che un inno atharvavedico esprime a chiare parole: « Via noi 
facciamo volare la tua forza intossicante, o intossicatrice (bevanda), 
te io immobilizzo con (questa) formula (vacasi » 

La formula magica, dunque, serve ora da cura, ora da prevenzio¬ 
ne per il male. Quando Ulisse è colpito, « si presero cura di lui i 
figli d’Autolico, e legarono abilmente la ferita del divino Ulisse c 
fermarono il nero sangue con una formula magica (éirtaoiSfi) » (t 455 
sgg.); contro i dolori ai piedi Varrone (r.r. 1, 2, 27) consiglia lo scon¬ 
giuro terra pestem tcneto, salus hic maneto. Ma, d’altra parte, vi so¬ 
no. ugualmente importanti, scongiuri di ordine preventivo Vi allude 
chiaramente, per esempio, il Hàvamàl: « Conosco anche un terzo 
(scongiuro); se ho gran necessità di difendermi da chi mi odia, ottun¬ 
do le lame dei miei nemici, sì che non mi taglino le loro armi » 
(str. 148). 

È chiaro, comunque, che sifTatti scongiuri preventivi di rado ave¬ 
vano motivo di puntare su un singolo c specifico male; il più delle 
volte era più saggio ed economico cautelarsi contro tutti i rischi e le 
avversità che possono colpire l’uomo. 

Esisteva, cioè, fra medicina e magia un legame ben più intimo di 
quello che polrebbe risultare dall’impiego di una formula magica per 
curare un determinato male. Medicina curativa magica, medicina pre¬ 
ventiva magica, prevenzione magica di ogni male e magica capacità 
di suscitare contro altri ogni male sono tutti aspetti di una medesima 
realtà che concepisce il male, fisico e metafisico, come una entità go¬ 
vernabile dalla parola. 

Questo male appare, però, polimorfo. Questa constatazione, unita 
a un concetto rigidamente formalistico del rapporto fra uomo e so¬ 
prannaturale, determina l’esigenza di elencare con completezza e pre- 

41. Cf. J. Pokorny, Ein altirischer Zauberspruch , in ZCPh 20, 1936, p. 488. 
Altre formule magiche di origine presumibilmente assai antica in R.I. Best, 
Some Iriih Cbarms, in tirili 16, 1952, p. 27 sgg. 

42. Cf. AV 4, 7, 4: vi te madam madàvati Saram iva pàtayàmasi pra tvà 
carum iva ye^antam vacava sthàpayàmasi. 
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cisione nella formula magica tutti i mali e ciò che essi debbono libe¬ 
rare o colpire. 

Si ha così uno stilema tipico delle formule magiche, uno stilema 
che mira all’espressione di una totalità attraverso l’enumerazione 
delle singole parti di cui essa consta. 

Questo stilema in Irlanda può subire il consueto processo di cri¬ 
stianizzazione ma, nella sua essenza, resta inalterato attraverso i se¬ 
coli; si veda, per esempio, come in una preghiera attribuita a Mugrón 
s’invochi su tutto il corpo dell’orante la protezione della Croce; « La 
croce di Cristo sopra questo volto, e proprio sul mio orecchio. La 
croce di Cristo su quest’occhio. La croce di Cristo su questo naso. La 
croce di Cristo su questa bocca. La croce di Cristo su questa gola. 
La croce di Cristo su questa nuca. La croce di Cristo su questo fian¬ 
co.-La croce di Cristo su questo stomaco — è così che è opportu¬ 
no —. La croce di Cristo su questo basso ventre. La croce di Cristo 
su questa schiena. La croce di Cristo sulle mie braccia, dalle spalle 
alle mani. La croce di Cristo sulle mie cosce. La Croce di Cristo sul¬ 
le mie gambe. La croce di Cristo sui miei denti, sì che non mi ven¬ 
gano ingiuria o danno. La croce di Cristo sul mio stomaco. La croce 
di Cristo sul mio cuore » 43 . 

Qui si è vista una tipica elencazione delle parti de! corpo che deb¬ 
bono essere protette; ma la stessa tecnica può usarsi per definire la 
persona che deve restare vittima dello scongiuro: Dii i(n)feri vobis 
com(m)e(n)do il(l)ius mem(b)ra colore(m) fi\g]ura(m) caput capil- 
/[orl umbra(m) cerebru(m) fru(n)te(m) supe\rcil\ia os nasu(m) me(n)- 
tu(m) buc(c)as la\bra ve]rbu(m) v\u[]tu(m) col(l)u(m) iecur (h)ume- 
ros cor \p\ulmones i(n)testinas ve(n)tre(m) bra(ch)ia di\g]itos manus 
u(m)b(i)licu(m) vie]sica(m) femliìna [g]enita entra talos planta(s) [d]i- 
feM/kw" 

In due tavolette attiche, piuttosto lacunose, dirette presumibilmen¬ 
te l’una contro un uomo, l’altra contro una donna, si ha: a) bocca, 
spalle, braccia, petto, stomaco, dorso, basso ventre, cosce, membro; 
b) unghie, mammelle, petto, ano, budella, grasso, basso ventre 45 . Si 
tenga presente che la lista originaria doveva essere alquanto più 
ampia. 

Parimenti, in un inno atharvavedico (2, 33), inteso a fugare dal 
corpo del malato ogni male fisico ( yaksma -), si elencano scrupolosa- 

43. Cf. G. Murphy, Early Irish Lyrìcs, Oxford 1956, p. 32 sgg. 

44. Defixionum Tabcllae, ed. A. Audollent, Luteciae Parisiorum MDCCCCIV, 
p. 249 sg. 

45. Cf. Defixionum Tabellae citt., p. 102 sg. Su questo stilema nella poesia 
magica indiana si veda S. Sani, Tecnica cnumeratoria e potere magico del 
nome negli incantesimi dell'Atharvaveda, di prossima pubblicazione in SSL. 
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mente tutti gli organi e le parti del corpo in cui deve tornare la sa¬ 
lute: occhi, narici, orecchie, mento, cervello, lingua, collo, nuca, ver¬ 
tebre, spina dorsale, spalle, avambracci, cuore, polmoni, fianchi, mil¬ 
za, fegato, budella, e cosi ancora a lungo. 

Tale tecnica elencativa non dipende affatto da mancanza di concet¬ 
ti, e di termini, sintetici; essa è, piuttosto, espressione di quella men¬ 
talità formalistica e giuridicistica, che abbiamo già sottolineato a pro¬ 
posito della polionimia divina e che, anteponendo l’enunciato all’in¬ 
tenzione, si muove nel continuo timore che la preghiera o la formula 
possano cadere nel vuoto per un’imprecisione o un’omissione nel 
dettato. 

Il fine ultimo di questa tecnica, dunque, sta nell’enunciare analiti¬ 
camente tutti gli elementi costitutivi di una certa realtà; e ciò talvol¬ 
ta è possibile. In una preghiera irlandese, per esempio, anziché dire 
«gli elementi primi del creato», si preferisce elencarli in questo mo¬ 
do: « Ti prego per l’acqua e per Varia possente, ti prego per il fuoco, 
ti prego per la ferra » J *. Qui l’elenco è realmente completo. Ma quan¬ 
do si passa a realtà molto più ampie e complesse — come le parti 
del corpo o le malattie o le categorie di persone ostili o i punti spa¬ 
ziali da cui può venire un pericolo etc. —, allora la completezza del¬ 
l’elenco non è più attingibile e la necessità pratica sfuma in un mero 
stilema. 

Una forma più raffinata ed efficace di enunciazione analitica di 
una realtà unitaria è, invece, data dalla cosiddette espressioni polari, 
che simbolicamente potrebbero raffigurarsi nella formula a A + a( — A), 
ove a rappresenta un certo elemento della realtà (p.e. gli uomini) ed 
A una certa qualità (p.e. l’essere buoni), sì che la formula aA+a( — A) 
designa necessariamente la totalità di a, in quanto ogni membro di 
questa classe o è o non è partecipe di A. È ovvio, inoltre, che, espun¬ 
gendo a, la formula si esemplifica in A -P ( — A) che genericamente 
comprende ogni essere, in quanto o dotato o non dotato di A. 

Questo stilema è probabilmente uno dei più tipici della cultura 
indoeuropea; gioverà, quindi, esaminarlo più partitamente, in unione 
ad altri stilemi ad esso connessi. 


46. Cf. Ch. Plummer, Irish Litanies, London 1925, p. 102 sgg. Questo inno 
è stato ampiamente utilizzato da G. S. Mac Eoin, Invocalion of thè Forces 
of Nature in thè Loricae, in Studia Hibernica 2, 1962, p. 212 sgg. ove, però, 
si avanza un'ipotesi non accettabile sull’origine delle loriche celtiche. 

96 


IL SIGNIFICATO FUNZIONALE DI ALCUNI STILEMI 
POETICI INDOEUROPEI 


Nelle pagine che seguono, noi cercheremo dì esaminare alcuni stile¬ 
mi riferibili alla tecnica poetica indoeuropea. Il problema è, dunque, 
in primo luogo, formale: ma, come ogni siffatto problema, esso com¬ 
porta interrogativi sui motivi che determinarono la genesi e l’uso di 
questi stilemi, e sulle implicazioni che eventualmente ne conseguivano. 

Nel precedente capitolo abbiamo rilevato in testi magici irlandesi, 
latini, greci e vedici la presenza di uno stilema di tipo sommatorio, 
consistente nell’indicare un dato della realtà attraverso l’enumerazio¬ 
ne degli elementi che lo costituiscono. Osservavamo anche la scarsa 
funzionalità di questo stilema, giacché spesso un singolo dato è trop¬ 
po complesso e mal delimitato perché possa aversi una somma real¬ 
mente esauriente dei suoi costituenti. Ciò, tuttavia, non ha impedito 
allo stilema di sopravvivere fino ai nostri giorni: negli incantamenti 
scozzesi raccolti dal Carmichael se ne incontrano continui esempi ad 
apertura di pagina. Ciò significa che la tradizione ha avuto una forza 
sostentatrice superiore a quella negativa che poteva derivare dall’in¬ 
trinseca scarsa funzionalità dello stilema. 

Alla quale, del resto, si è cercato talora di ovviare apponendo agli 
elementi costituitivi talune unità maggiori e con essi non omogenee: 
si veda, per esempio, il seguente esorcisma: «Io ho su di lui il potere 
dei venti, io ho su di lui il potere della bufera *, io ho su di lui il po¬ 
tere del fuoco, io ho su di lui il potere del tuono, io ho su di lui il 
potere del lampo, io ho su di lui il potere delle tempeste, io ho su di 
lui il potere della luna, io ho su di lui il potere del sole, io ho su 
di lui il potere delle stelle, io ho su di lui il potere del firmamento, 
io ho su di lui il potere dei cieli e dei mondi, il potere dei cieli e dei 
mondi io ho su di lui » 2 . 

È evidente che la parte iniziale e quella centrale di questo esorci¬ 
sma rappresentano, in forma enumeratoria, un’invocazione alle forze 
della natura, analoga a quella che troviamo, per esempio, nell’inno 
attribuito a san Patrizio 3 o nella cosiddetta Litania della Creazione 4 ; 

1. Il Carmichael (cf. la nota successiva) traduce neart fraoich con « power 
of wrath »; ma, trattandosi della furia degli elementi, sarà più chiaro « po¬ 
tere della bufera >. 

2. A. Carmichael, Carmina Gadclica , voi. II, Edinburgh & London (rist.) 
1972, p. 44 sg. 

3. Cf. W. Stores - J. Strachan, Thesaurus cit., voi. II, p. 354 sgg. 

4. Cf. Ch. Plummer, Irish Litanies, London 1925, p. 102 sgg. 
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ma nella sezione terminale il riferimento ai deli e ai mondi esula chia¬ 
ramente dal tema « forze della natura » e costituisce, piuttosto, il 
tentativo di esaurirle mediante il riferimento ad entità superiori che, 
in qualche misura, le contengano tutte. 

Ma in questa maniera viene a violarsi il principio stesso della tec¬ 
nica enumeratorìa, che richiede una mera enunciazione analitica de¬ 
gli elementi costitutivi. Si ha, cioè, una sorta di compromesso, in se¬ 
guito al quale lo stilema diviene, in qualche modo, il simbolo di se 
stesso. 

Sotto questo punto di vista, dunque, l’espressione polare rappre¬ 
senta uno strumento manifestamente più efficace e tipologicamente 
più moderno, in quanto il concetto di totalità risulta obiettivamente 
completo dalla somma di ciò che è e di ciò che non è partecipe di 
una data qualità. Ciò spiega probabilmente la sua amplissima dif¬ 
fusione. 

Per quanto concerne il mondo indiano, è stato già rilevato come 
esso sia particolarmente frequente nell’Atharvaveda; si aggiungerà, 
però, che è bene attestato anche in quelle sezioni del Rgveda che, 
per contenuto e per stile, più si avvicinano aH’Atharvaveda, cioè nel 
primo e nell’ultimo libro: « Aiutate, invocati, chi chiede aiuto; in 
cammino e in non-cammino ascoltate la mia preghiera» (RV 1, 181, 
7); « Non ci consegnare a chi morde con denti e senza denti » (ib. 
1, 189, 5); «Il quale, armato di lancia e non armato di lancia, vince 
in battaglia gli uomini, come bufali » (ib. 10, 60, 3>; « (Le piante) 
che hanno frutti e che non hanno frutti, che hanno fiori e che non 
hanno fiori'» (ib. 10, 97, 15). 

In uno stilema di tal genere è del tutto ovvio l’impiego di un com¬ 
posto negativo; nell’ultimo passo ora citato si ha, per esempio, aphalàh 
« senza frutti » e apuspàh « senza fiori » che si oppongono rispettiva¬ 
mente a phalinih « con frutti » e a puspinth « con fiori ». Ciò, co¬ 
munque, non costituisce nulla di necessario, giacché l’opposizione è 
di ordine non formale, ma solo semantico. 

Altrove abbiamo, cioè, espressioni polari imperniate su « grande » 
~ «piccolo» (mahàntam ~ arbhakam; RV 1, 114, 7), su «fermo» 
~ «mobile» ( sthàtur~earatham , ib. 1, 70, 7) e su altre consimili 
coppie. 

Il fatto, comunque, che in indiano le espressioni polari appaiono 
particolarmente nell’Atharvaveda e in quelle sezioni del Rgveda che 
ad esso sono prossime, non dovrà indurci a pensare che qui si abbia 
un fatto in qualche misura innovativo; in realtà, si tratta solo di 
una specifica tradizione nell’ambito della cultura indiana, senza che 
ciò implichi diversi gradi di arcaicità. Al contrario, il carattere estre¬ 
mamente arcaico di questo stilema è a sufficienza dimostrato dal suo 
apparire anche in altre culture indoeuropee. 
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Innanzi tutto, in quella iranica. Qui, però, si prospetta una situa¬ 
zione in qualche misura simile a quella indiana, giacché nelle gàthà 
zarathustriche questo stilema è probabilmente assente; e diciamo 
« probabilmente » perché il problema è di natura interpretativa. Si 
hanno, cioè, in queste gàthà varie coppie antitetiche, ma i singoli 
elementi mantengono integra la loro funzione semantica e l’insieme 
non funge da mera espressione di una totalità. Il che, appunto, vale 
a dire che non si hanno espressioni polari. 

Consideriamo, a titolo d’esempio, la coppia «vita e non-vita» 
(gaèmcà ajyàtlmcà, Y, 30, 4); parrebbe, questa, un’espressione polare. 
Ma, in realtà, ben diversa è la funzione di questi termini, che s’inse¬ 
riscono in un discorso che così potremmo parafrasare: « Il bene e il 
male sono in lotta fra loro e dal risultato di questa lotta dipende 
il.destino dell’uomo, cioè per lui la vita e la non-vita, in senso meta¬ 
fisico ». Qui « vita » e « non-vita » conservano tutto il loro significa¬ 
to, né vengono ad esprimere una qualsiasi totalità. 

Il sintagma che, forse, più si avvicina a un’espressione polare, è 
« fortuna e sfortuna » nel verso « (Dio) che a suo piacere ci crea 
fortuna e sfortuna» (yg ng usati córsi sporica asponcà, Y 45, 9); ma 
i due termini, anche qui, ritengono troppo della loro specifica pre¬ 
gnanza 5 . 

Nei testi postgatici, al contrario, lo stilema s’incontra di frequen¬ 
te: « Esortiamo i fedeli e i non fedeli, i potenti e i non potenti 
ad assicurare pace e pastura al bove » 6 ; « Tu, o Mitra, controlli la 
pace e la non-pace delle terre » 7 ; « La donna che allatta e (la don¬ 
na) che non allatta » s . 

Come spiegare questa cronologia dello stilema in avestico? Si po¬ 
trebbe pensare che la sua assenza nelle gàthà zarathustriche sia me¬ 
ramente casuale, dovuta alla limitata estensione di questi testi. Ma, 
forse, vi è un motivo più profondo; il pensiero di Zarathustra si 
fonda assai più sul concetto di antitesi che di totalità: antitesi fra 
creazione buona e creazione cattiva, antitesi fra oppressori e protet¬ 
tori del bove, antitesi fra chi crede e chi non crede al nuovo messag¬ 
gio, e così via. Potrebbe, allora, supporsi anche che la presumibile 
mancanza di questo stilema sia dovuta alla struttura stessa del pen¬ 
siero zarathustrico. 

5. Altri consimili sintagmi — che, a nostro parere, non possono intendersi 
come espressioni polari — sono elencati in Humbach, Die Gathas cit., voi. 
I, p. 39. 

6. surunvatascà asurunvatascà xsayaruascà axSayantascà (Y. 35, 4). Sul passo 
cf. J. Kellens, Les noms-racines de l'Avesta, Wiesbaden 1974, p. 208 sgg. 

7. àxitóiì anàxilòiSca (Yt. 10, 29). 

8. pipyQTim va apipyiUUn va (V. 15, 8). 
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È certo, comunque, che la funzione di esprimere la totalità è così 
preminente in questi sintagmi polari, che talora i loro membri pos¬ 
sono arrivare a presentare contenuti semantici che, razionalmente 
considerati, lascerebbero perplessi. 

Si prenda Sofocle, Ant. 1108 sgg.: 

IV IV Ó-EGCOVEi; 

oE t’ ovte? oi t’ òjióvtes à?£va <; 
òppaotl’ éXóvteì; eh; éTCÓiptov xóftov. 

Qui si potrebbe cogliere l’irrazionalità di un’esortazione che si rivol¬ 
ge non solo ai compagni presenti, ma anche a quelli che, non essen¬ 
do presenti, non potranno certamente ascoltarla e rispondere; ma il 
nesso oi' x’ ovte:; oc t’ àrcóvTEt; è, in realtà, un modo di riferirsi alla to¬ 
talità degli amici, funzionalmente equivale a un toxvtec;. 

Anche nell 'Elettra 305 sg. l’aspetto semantico può causare qual¬ 
che perplessità. L’eroina lamenta che Oreste xà<; ouca? té pou xal xà? 
àitoiiaae ÈLTclSa? SiéqjàopEv. Ma è concettualmente ammissibile che va¬ 
dano in rovina non solo le speranze presenti ed esistenti, si bene 
anche quelle lontane e non presenti? La semantica del passo potreb¬ 
be forse giustificarsi, ma resterebbe pur sempre un’impressione di 
sforzato e lambiccato, che scompare, invece, se rettamente valutia¬ 
mo il mero carattere di espressione polare di questo sintagma: Elet¬ 
tra, cioè, depreca la rovina di tutte le sue speranze. 

Nell’esame di questo stilema balza all’occhio 1’esistenza di atte¬ 
stazioni direttamente comparabili in più tradizioni linguistiche. La 
coppia vedica «grande e piccolo», citata in precedenza (RV 1, 114, 
7), ha un preciso termine di confronto in Omero; « Né mai là si er¬ 
geva onda, né grande né piccola » (-/. 93 sg.). 

Nell’Atharvaveda s’incontra più d’una volta la coppia « visto e 
non visto »; per esempio: « Si uccida il verme visto e si uccida (il 
verme) non visto» 9 . Orbene, questa espressione polare s’incontra an¬ 
che in testi occidentali. Nella preghiera a Marte in Catone ( a.c . 141) 
si dice: uti tu morbos visos invisosque... prohibessìs clejendas averrun- 
cesque ; nelle Tavole di Gubbio (Via 27) v’è una lunga invocazione 
a Giove Grabovio, nell’eventualità che nella sua cerimonia vi sia sta¬ 
to « qualche difetto visto o non visto » ( uirseto auirseto uas). 

Abbiamo citalo in precedenza un passo avestico in cui compare 
una geminazione di espressioni polari (« i fedeli e i non fedeli, i po¬ 
tenti e i non polenti»), a fine evidente d’intensificazione; un’analoga 
geminazione si ha all’inizio degli Opera esiodei: « Grazie a cui ci 

9. Cf. M. DURANTE, Prosa ritmica, allitterazione e accento nelle lingue del¬ 
l'Italia antica, RL 4, 1958, p. 61 sgg. 
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sono gli esseri umani famosi e i non famosi, i celebrati e i non cele¬ 
brati, per volontà del grande Zeus». 

Che conclusioni trarre da siffatti confronti? 

L’ultimo studio che si è occupato della formula «visto e non vi¬ 
sto » 10 , osservava in sede di conclusioni: « L’opposizione fra ciò che 
si vede e ciò che non si vede è tanto comune nell’esperienza quoti¬ 
diana e tanto ovvia per chi vuole prevenire ogni vizio palese o occul¬ 
to di un rituale che non è necessario scorgere una sopravvivenza 
ereditaria nella formula che la esprime» (p. 34 sg.). 

È indubbiamente giusto, in una situazione di tal genere, procedere 
con la massima cautela; ma, d’altra parte, bisognerà avere ben pre¬ 
sente che la eventuale non dimostrabilità dell’indoeuropeicità di que¬ 
sta formula non può, in ogni caso, costituire argomento per la sua 
noti indoeuropeicilà. Paradossalmente, anzi, si potrebbe osservare 
che la stessa banalità della coniazione parrebbe suggerire il suo carat¬ 
tere non innovativo. 

Siffatte osservazioni valgono, più in generale, anche per gli altri 
possibili confronti fra espressioni polari di diverse tradizioni lingui¬ 
stiche indoeuropee. La conclusione, dunque, parrebbe essere che lo 
stilema in sé è certamente riferibile alla cultura indoeuropea, ma che, 
per quanto concerne le singole realizzazioni di età storica, i nostri 
strumenti non sono ancora abbastanza raffinati perché noi possiamo 
decidere con certezza quali formule siano ereditarie e quali, invece, 
coniazioni recenti in uno stampo antico. 

Ciò non significa, comunque, che lo studioso non possa talora 
avanzare ragionevoli ipotesi sulla maggiore o minore arcaicità di de¬ 
terminate formule. 

Nelle Tavole di Gubbio (Vlla 28), per esempio, si ha la duplice 
espressione polare «Uomini che hanno cariche pubbliche e che non 
hanno cariche pubbliche, giovani alle armi e non alle armi » (nerus 
sihitir ansìhitir iouies hostatir anhostatir). Ora, la partizione rigorosa 
fra vecchi che monopolizzano le funzioni di governo e giovani cui 
è demandato l’esercizio delle armi, appare così tipica dello stato ita¬ 
lico (italico in senso lato, comprendendovi anche Roma) da rendere 
plausibile il sospetto che le due formule siano di tipo nettamente 
innovativo. 

Qualcosa di analogo si potrà supporre anche per il nesso di superi 
et inferi che ritroviamo in un’iscrizione latina di età repubblicana 
(CIL P 2525) e che ha un preciso corrispondente in Eschilo, Ch. 
123 sg. xfjpul; pÉYitrxE xwv avw te xai xàxw ... 'Eppi] x^óvis. 

!0. R. Lazzeron!, Cultura valica e cultura indoeuropea, SSL 15, 1975, p. 
20 sgg. 
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Se è vero, infatti, che le divinità ctonie rappresentano essenzial¬ 
mente un apporto della cultura mediterranea (ma si abbia presente, 
d'altra parte, quanto complesso e opinabile sia questo problema), 
allora si potrebbe ragionevolmente supporre che la formula non può 
essere anteriore all'accoglimento di questo nuovo concetto religioso. 

Diverso, invece, è il caso di pennaias impennatasque agnas « spighe 
con reste e (spighe) senza reste », che ricorreva nel carnieri Saliare. 
Qui deve metterci sull’avviso il fatto che il grano ha una funzione 
importante anche in altri rituali religiosi indoeuropei arcaici; si veda, 
per esempio, RV I, 16, 2: «A questo grano grondante di strutto 
portino qui Indra i due cavalli sul rapido carro ». È probabile, cioè, 
che in pennatas impennatasque agnas si abbia qualcosa di realmente 
arcaico. 

Come si vede, tuttavia, nella valutazione di questi sintagmi è dif¬ 
ficile superare il livello d’ipotesi; ma, fermo restando il giudizio sul- 
l’indoeuropeicità del modulo, ciò dovrà portarci, nei confronti delle 
singole realizzazioni, più a una provvisoria sospensione della loro 
valutazione che a una frettolosa dichiarazione di non arcaicità. 

Ciò che, invece, fin da ora è già possibile intuire, è la funzione 
evocativa di questo stilema, funzione che certamente dovette avere 
una parte essenziale nella sua ampia fortuna. Abbiamo visto come 
l’espressione polare serva ad esprimere il concetto di totalità attra¬ 
verso la somma di un positivo e di un negativo, il che comporta 
l’impiego di due elementi lessicali che si riferiscono a una certa realtà. 

Ora, proprio il riferimento a questa certa realtà che nelle espres¬ 
sioni polari è' oggetto di scelta estremamente libera, fa insorgere, in¬ 
sieme al concetto di totalità, anche un elemento di ordine connotativo. 

Vorremmo darne qui alcuni esempi. 

Riprendiamo il primo passo vedico citato in questo capitolo. 11 
poeta si rivolge agli Asvin e li prega in questi termini: « Aiutate, 
invocati, chi chiede aiuto; in cammino e in non-cammino ascoltate 
la mia preghiera ». Concettualmente l’espressione « in cammino e in 
non-cammino » equivale a « sempre, in ogni circostanza », mera af¬ 
fermazione di totalità. Ma, d’altra parte, si deve aver presente che 
qui il poeta si rivolge agli ASvin e che una vistosa caratteristica di 
queste divinità era di essere concepite e rappresentate, con estrema 
frequenza, in atto di viaggiare sul loro carro, tirato da cavalli o da 
uccelli o da altri animali ancora ", Mediante l’espressione polare, dun¬ 
que, il poeta non si limita ad uno sbiadito « sempre », ma vi appone 
la tradizionale e liturgica immagine del carattere itinerante delle divi¬ 
nità che celebra. 

11. Cf. A. Bergaigne, La religion védique, voi. II, Paris 1963 (deuxième tira- 
ge), p. 433. 
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Consideriamo ora la citata strofetta dall'inno avestico a Mitra: 
« Tu, o Mitra, sei duro c buonissimo verso le terre, tu sei duro e 
buonissimo verso gli uomini; tu. o Mitra, controlli la pace e la non¬ 
pace delle terre». Mitra è la divinità iranica che costantemente os¬ 
serva l’operato degli uomini, ne valuta la lealtà e la rispondenza sia 
ai loro impegni che alla loro condizione sociale e concede ai buoni 
un premio in termini di vittoriosa pace o di vittoria militare 1J . L’e¬ 
spressione « pace e non-pace », quindi, se concettualmente è un me¬ 
ro equivalente di «ogni vicenda, ogni circostanza», comporta però 
anche un riferimento connotazionale a quegli strumenti — pace o 
guerra, vittoria o sconfitta — che erano tipici di un dio giudice e, 
insieme, guerriero. 

Stabilito, dunque, questo canone interpretativo, l’esegesi delle sin¬ 
goli; espressioni polari nelle letterature indoeuropee arcaiche potrà 
svilupparsi in forma assai agevole: esse esprimono concettualmente 
una forma della totalità apponendovi, però, particolari connotazioni. 
Alla cultura e al gusto del lettore resterà oggi il compito d’individua¬ 
re quale in ogni singolo caso sia stata la motivazione — storica, reli¬ 
giosa, estetica o di altro genere — che adduccva l’antico poeta ad 
impiegare quella, e non altra, espressione polare. 

★ 

Osservavamo in precedenza che possono esservi espressioni polari che, 
per così dire, si collocano ai confini con le espressioni sommatorie. 
Esistono, cioè, stilemi che mal si prestano ad essere inquadrati deci¬ 
samente nell’una o nell’altra categoria, sì che può apparire più con¬ 
veniente lasciarli in una sorta d’intermedia terra di nessuno. 

Consideriamo, per esempio, Yt. 6, 2: «Quando sorge il sole, si 
ha una purificazione delle acque correnti, delle acque fontane, delle 
acque marine, delle acque stagnanti ». A prima vista, sembrerebbe 
ragionevole parlare qui di un’espressione sommatoria; ma si conside¬ 
ri, d’altra parte, che il primo e l’ultimo membro costituirebbero 
una perfetta espressione polare. Qualche di analogo si ha in Y. 68, 
6: « noi veneriamo tutte le acque della terra, quelle stagnanti e quel¬ 
le correnti, quelle delle fonti e quelle dei fiumi, quelle nevati e quelle 
piovane»: qui solo la prima coppia può definirsi polare. 

12. Tali, almeno, paiono a noi le conclusioni che possono trarsi dal decimo 
Yast; ma la figura di Mitra è oggi oggetto di un ampio dibattito i cui più 
cospicui frutti sono finora apparsi in Miihraic Studics, ed. by J. R. Hinnells, 
Manchester 1975. Si veda altresì l’appendice bibliografica in W. Lentz. The 
« Social Functions > oj thè Old Iraniart Mithra, in Henning Memorial Volu¬ 
me, London 1970, p. 255. 
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Ili entrambi questi casi — e in altri consimili ancora —, cioè, si 
ha l'impressione che intorno a una primitiva espressione polare sia¬ 
no concresciuti ulteriori elementi che hanno spostato l’insieme del 
sintagma verso l'ambito dell’espressione sommatoria, pur senza can¬ 
cellarne interamente la caratteristica originaria. 

Qualcosa di assai diverso, e di assai più studiato, si ha in un’espres¬ 
sione sommatoria, i cui singoli clementi sono rappresentati da espres¬ 
sioni polari; tale è il caso di V. 7, 35: 

dei cereali sia secchi che freschi, 
sia seminati che non seminati, 
sia mietuti che non mietuti, 
sia trebbiati che non trebbiati, 
sia sminuzzati che non sminuzzati, 
sia macinati che non macinati. 

Resta, comunque, del tutto improbabile, a nostro parere, che struttu¬ 
re così rare e rallìnatamcnle retoriche rappresentino qualcosa di real¬ 
mente arcaico. 

★ 

Uno stilema di età indoeuropea, che il Humbach ha felicemente de¬ 
finito come Atissage plus negicrie Gegenaussage ,J , si ha quando a 
un dato elemento lessicale o concettuale è apposta la negazione del¬ 
la sua negazione. 

Dal citato lavoro del Humbach e da uno studio del Gonda 14 ri¬ 
portiamo qui alcuni esempi da varie tradizioni indoeuropee aggiun¬ 
gendovi, di "nostro, materiali persiani e celtici: 

vcdico: «porti» molto, non poco» (imi dabliram bhtiry à bhara , RV 

4, ,12. 20); 

« come zucca dal picciolo, così io sia separato dalla morte, non 
dalla non-morte » (urvàrukam iva bandhanàn mrlyor muksiya 
mùmrtàt. ib. 7. 59, 12); 

«Guardati sotto, non sopra» (ad/iab pasyasva mopari, ib. 8, 
33, 19); 

avcstico: «c fra queste due ben distinguono coloro che fanno il sacrifi¬ 

cio giusto, non coloro che fanno il sacrificio non giusto» (dna 
budàphó arai vìSyàtii nóil duidàpbó, Y 30, 3); 

«per voi voglio pronunziare versi, non non-versi » (va afimdni 
songhiinì nóil anafSmt/m. ib. 46, 17); 

«il mazdeista reciti i Canti col cingolo, non senza il cingolo» 
(aiwyusta mazdayasna gàSA sràvayal nóit anaiwyista, N. 85); 

13. H. Mumiuch, Aussagc plus ncgicrte Gegenaussage, in MSS 14, 1959, 
p. 23 sgg. 

14. 3. Gonda. Stylistic Rcpctition in lite Veda, Amsterdam 1959. 
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« questo è vero, non falso » ( ima hasiyam naiy duruxtam (DB 
IV, 44 sg.); 

« io son tale che sono amico della giustizia, non sono amico del¬ 
l’ingiustizia » ( av&karam amìy tya rdstam daustà amiy miti a 
naiy dauktà amiy, DNb 6 sgg.); 

« non distruggerli... risparmiali » (màtya vikanàhy... paribarà, 
DB IV, 71 sg.) ,s ; 

cóov fpprjcr. o05' àuoXi<7&ca, (0 246); 
épfto Éttog o'jo' èraxcùcrw (E 816); 

-fuco p’ où5’ fiYVofqcrE (Hes. Th, 551); 
éxóvca x zà x axc'/TX (Soph. OR 1230); 

« esigo attenzione e vieto disattenzione » (ic gebiede lust end 
ic verbiede onlust, formula pronunziata dal giudice in apertura 
di giudizio); 

« mi venga vita, non mi venga morte » (do’tn-lhi àes. nrm-lhi 
bàs ) l6 . 

Ora, nell’esame di un siffatto stilema può avvenire che due diverse 
tradizioni linguistiche offrano elementi contenutisticamente sovrap¬ 
ponibili. Così, per esempio, l'ant. irl. « mi venga vita, non mi venga 
morte » ha un buon termine di confronto nel vedico « che egli viva, 
non muoia » (ayam jivatu ma mrta, AV 8, 2, 5); l’omerico èpÉu etto<; 
cù5' ÈmxEiitrw può apparire immediatamente accostabile al m.a.ted. 
« dire, non tacere » (sagen, niht verdagen, Nib. 142 L.); il lat. non 
semel sed saepe (Cic. Alt. I, 19, 7; Tuse. 5, 19, 59 etc.) è manifesta¬ 
mente identico al gr. sioW6.y.\.c, te xoùx &itaE (Soph. OR, 1275): ma 
qual è, da un punto di vista ricostruttivo, il reale valore di queste 
concordanze? 

La caratteristica di questo stilema, cui in italiano potremmo dare 
il nome di « negazione della negazione », sta nel fatto che a un da¬ 
to elemento si appone, negandola, la sua negazione; « vero, non fal¬ 
so », « vivere, non morire », « non una sola volta, ma più volte » etc. 

Ora, in ciascuno di questi sintagmi il membro negativo è, per de¬ 
finizione, predeterminato dal membro-base, di cui esso rappresenta 
l’antitesi. Così, se riprendiamo la prima delle coppie ora citate, ve¬ 
diamo facilmente che «vivere, non morire» comporta un solo ele¬ 
mento autonomo («vivere»), mentre «non morire» è solo la nega¬ 
zione della negazione di « vivere », originatasi meccanicamente attra¬ 
verso l’applicazione dello stilema in questione. 

15. Cf. F. B. J. Kuiper, Three Notes on Old Persian, in AION-L 2, 1960, 
p. 159 sgg. 

16. In un testo da noi edito in SSL 6, 1966, p. 154 sgg. 

105 




ant. pers.; 


greco: 


ant. oland. 


ant. irl.: 



Non possiamo, quindi, dall’apparente concordanza fra vedico e 
ant. irlandese ricostruire una formula indoeuropea « vivere, non mo¬ 
rire », giacché l'unico elemento realmente in comune è solo « vive¬ 
re »: il resto è mera conseguenza dell’uso di uno stesso stilema. Ciò, 
dunque, che in questo caso è realmente comunitario e proiettabile 
in più antica epoca, non c la formula nella sua concretezza, bensì lo 
stilema che, come tale, poteva applicarsi ai più vari elementi lingui¬ 
stici e originare talora, in maniera puramente casuale, formule con¬ 
tenutisticamente (ma non storicamente!) identiche. 

È utile, piuttosto, chiedersi se questo stilema non sia individuabile 
anche in unità comunicative di più ampia mole. La domanda sorge 
dal fatto che il Lentz 17 ha creduto di potere ravvisare la humbachia- 
na Aussage plus ncgierte Gegenaussage in due strofe dell’inno ave- 
stico a Mitra, la 109 (che rappresenterebbe il membro autonomo) e 
la 111 (la sua negierte Gegenaussage , appunto). 

Una risposta a questo problema richiede, innanzi tutto, una lettu¬ 
ra in parallelo delle due strofe; in entrambe parla il dio Mitra; 

A chi io donerò, di là dalla sua aspet- A chi io toglierò, un eccellente, pos- 

tativa, un eccellente, possente reame, sente reame, ben forte di numerosa 

ben forte di numerosa armata? (Du- armata? (Durante il suo regno) co- 

rante il suo regno) costui, onorando stui non onorando gli impegni, si a- 

gli impegni, si concilia, grazie a Mi- licna, grazie a Mitra, anche l’animo 

tra, anche l’animo di un ostile, irri- di un benevolo, non ostile, indoma- 

conciiiahile, indomabile conquistatore bile conquistatore che bravamente 

che bravamente colpisce la mala te- colpisce la mala testa anche di un 

sta anche di un principe ugualmente principe ugualmente possente e che 

possente e cKe ordina l’esecuzione ordina l’esecuzione della pena; e que- 

dclla pena; e questa, appena è ordi- sta. appena è ordinata, è eseguita a 

nata, è eseguita a suo severo comando. suo severo comando , ®. 

È d’immediata evidenza il fatto che la seconda strofa è, per così di¬ 
re, uguale e opposta alla prima: rimpianto è identico; ma, attraver¬ 
so il rovesciamento di alcuni termini-chiave (come paiti.da'&àni « da¬ 
rò» ~ apabaràni «toglierò»), viene a delincarsi l’opposto compor¬ 
tamento del dio nei confronti di chi è leale e di chi è sleale. La prima 
strofa potrebbe riassumersi nella formula « Mitra esalta chi tiene fe¬ 
de al contratto », la seconda « Mitra schiaccia chi viola il contrat¬ 
to». Il problema è se qui siamo ancora neH’ambito dello stilema di 
cui si discuteva. 

17. W. Lentz, Milhras Vcrfiigung ilber die Herrschgewalt (Yasht IO, 109 
and 111), in Fcstschrift Morgcnstierne, Wiesbaden 1964, p. 108 sgg. 

18. In questa traduzione abbiamo costantemente tenuto presente quella del « 
Gershevitch; né ce ne siamo discostali nemmeno ove appare non del tutto 
convincente, in quanto i dubbi non coinvolgevano i punti essenziali alla no¬ 
stra discussione. 
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Dovrebbe essere pacifico che la « negazione della negazione » è 
un procedimento d’ordine puramente linguistico; ora, un enunciato 
come « Mitra schiaccia chi viola il contratto » è linguisticamente de¬ 
ducibile da «Mitra esalta chi tiene fede al contratto»? 

Impostato il problema in questi termini, si vede subito che fra i 
due enunciati non esiste alcun rapporto di dipendenza: l’uno non è 
linguisticamente deducibile dall’altro. L’unico rapporto fra loro è di 
ordine fattuale; entrambi, cioè, prospettano un’ipotesi sul comporta¬ 
mento di Mitra innanzi a due opposte situazioni. Ma, mentre nelle 
autentiche negazioni della negazione il secondo membro — quello, 
cioè, negativo — non c commutabile se non con suoi meri sinonimi, 
nella coppia « Mitra esalta chi tiene fede al contratto » ~ « Mitra 
schiaccia chi viola il contratto» il secondo membro è commutabile 
ad arbitrio del lettore; nulla, per esempio, c’impedirebbe di porre 
in suo luogo « Mitra favorisce in questo mondo chi viola il contrat¬ 
to per poi più duramente punirlo nell’aldilà ». Nulla, se non che tale 
non era la fede mazdeistica; ma si tratta, appunto, di fede religiosa, 
non di strutture linguistiche. 

Ci si può chiedere, infine, se questo stilema fosse operativo a li¬ 
vello di unità intermedie fra il lessema e la strofa; ma anche qui, a 
nostro parere, la risposta dovrà essere negativa. 

Consideriamo, a titolo d’esempio, una quartina da un inno scoz¬ 
zese di tradizione orale l9 : 

Io dormirò con Dio 
e Dio dormirà con me, 
non dormirò con Satana 
e Satana non dormirà con me. 

Qui parrebbe, a prima vista, che i vv. 3 e 4 si oppongano, in forma 
di negazione della negazione, rispettivamente ai vv. 1 e 2 (oppure, 
se si preferisce, che la seconda semistrofa, unitariamente considerata, 
si opponga alla prima). Ma, a ben considerare, è facile vedere che il 
nucleo da cui, attraverso un processo d’amplificazione e d’iterazione, 
si origina l’intera strofa, è dato semplicemente da « dormirò con Dio, 
non con Satana», con una negazione della negazione operante anche 
qui solo sul piano lessicale, posto che Satana è, come la cultura del 
testo esige, la negazione rispetto a Dio. 

Altri analoghi esempi potrebbero addursi, che qui volentieri omet¬ 
tiamo; tutti, comunque, adducono alla conclusione che questo stilema 
sia direttamente operante soltanto sul piano lessicale. 

★ 

19. Cf. A. Carmichael, op. cit., voi. I, p. 80 sg. 
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Col termine nordico di kenning (p!. kcnningar ) si suole convenzio¬ 
nalmente definire una circonlocuzione che nel linguaggio poetico vie¬ 
ne a sostituirsi ad un elemento del linguaggio comune 20 ; la maggio¬ 
ranza degli studiosi, inoltre, aggiunge che tale circonlocuzione deve 
essere bimembre — cioè, in sostanza, costituita da un composto no¬ 
minale o da un sintagma nome + genitivo — e soggetta a libera va¬ 
riazione (dunque, non stabilizzala e irrigidita nella lingua) 21 . 

La kenning è tino stilema tipico dell’antica poesia germanica né è 
assente in quella celtica 11 problema è di chiarire se e in quale mi¬ 
sura essa abbia origini indoeuropee. 

11 Krause negava recisamente tale possibilità, argomentando che 
fuori del mondo germanico si hanno metafore, ma non kcnningar-, 
altri studiosi, osservando che la kenning altro non è elle una metafo¬ 
ra, sono pervenuti alla conclusione opposta e hanno tentato di evi¬ 
denziare in concreto le kenningar exlragermaniche a . In questa manie¬ 
ra, però, tutto rischia di ridursi a una discussione terminologica. 

In realtà, sarà più utile partire dalla constatazione che la kenning 
ha un duplice impiego: nell’ambito del discorso poetico essa può in¬ 
tegralmente sostituirsi al termine usuale ovvero affiancarsi ad esso in 
forma d’iterazione o d’epiteto o d'apposizione; parleremo nel primo 
caso di kenning di copertura, nel secondo di kenning di variazione 24 . 

Entrambe sono di pari antichità nel mondo germanico. Se è vero, 
infatti, come già rilevava il Krause, che il primo tipo è rarissimo nel- 
l’Edda e diviene frequentissimo nella poesia scaldica, non meno vero 
è che un esempio di kenning di copertura si ha già nell’iscrizione ru¬ 
nica di Eggjum, che verisimilmente risale al sec. Vili 25 (nàsiór « ma¬ 
tto. Sulla kenning sono tuttora fondamentali gli studi di W. Krause, Altin- 
disclie unti altnordische K unsi poesie, cin Vcrglcich ilires Spraclistils, in KZ 
53, 1925, p. 213 sgg. e Die Kenning als ty piscile Stilfigttr dar gernuinischcn 
und ccltischen Dichtcrsprache, Halle (Saale) 1930; Nulla di nuovo, da que¬ 
sto punto di vista, nel recente Kitrzcr Grundriss tler germanischen Philola- 
gie bis 1500, voi. Il, Berlin 1971. p. 92 sgg. (D. Hofmann). 

21. Due importanti raccolte di kcnningar sono R. Meissner, Die Kcnningar 
dar Skaiden, Bonn u. Leipzig 1921 e H. Marquardt, Die aitcngiischcn Ken¬ 
ningar, Scliriften d. Kònigsberger Gel. Ges. 1938. 

22. Materiali e bibliografia nel nostro Aspetti della cultura indoeuropea ar¬ 
caica, in SSL 14, 1974, p. 185 sgg. 

23. Si veda, per esempio, A. J. Portengen, De oudgermaansche Dichtertaal 
in haar ethnologisclt Verband. Leiden 1915 (esame di materiali indiani con¬ 
tenuti in un lessico di sinonimi risalente al sec. VI d.C). 

24. Per queste denominazioni si confronti L. Mittner, fVurd, Das Sakrale 
in der altgermanischen Epik, Bern 1955, p. 15. 

25. Cf. W. Krause, Runeninscltri/ten im alteren Futhark, Halle (Saale) 1937, 
p. 109 sg. 
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re del corpo » = « sangue » sarebbe il suo corrispondente in antico 
islandese), si che non appare lecito, sulla base delle attestazioni, po¬ 
stulare differenti livelli di arcaicità. 

Resta, dunque, dal punto di vista germanico, una mera differenza 
tipologica. 

Ora, se noi confrontiamo le kcnningar germaniche con quelle di 
altre tradizioni linguistiche indoeuropee 26 , ci accorgeremo facilmente 
che, mentre le prime possono essere sia di copertura che di variazione, 
le seconde, a parte isolatissime eccezioni, sono sempre di variazione, 
sì che non di rado avviene che un’identica metafora si presenti in 
germanico come kenning di copertura, in area extragermanica come 
kenning di variazione. 

Eccone alcuni esempi. 

L’espressione « recinto del popolo » per « sovrano » appare come 
kenning di copertura nell’Edda: « Esci, o Sigrun, da Sevafinll, se de¬ 
sideri vedere il recinto del popolo» 27 (ut gacc pii, Sigrun, fra Sefa- 
figllom, ef pie fóles iailar filma lystir, HH II, 42). La stessa immagi¬ 
ne ricorre in Omero, ma come apposizione del nome di Aiace (dun¬ 
que, come kenning di variazione): Afag è'pxog ’Axeu-wv (r 229 etc.). 

In Reginsmdl 16 per « nave » si usa « cavallo del mare » ( vàgmarr ; 
analoga metafora, per esempio, anche in HH 29: stagstiórnmarr « stag- 
steuerrosz »); la stessa immagine in Omero, ma come opposizione: 

où5É -ri [.uv XPEÒ 
vqwv wxuTOpcuv ém(3<xi.v(qEV, o£ 6’ àXòg 
àvSpiin 'fèrvovrea (5 707 sgg.). 

Ancora: nel Beowulf è frequente la kenning folces hyrde « pastore 
del popolo » per « re »; ed essa appare altresì in vedico, ma in forma 
di variazione: « Certo tu mi farai pastore del popolo, certo (tu mi 
farai) re » (kuvin ma gopàpi karase janasya kuvid ràjànam, RV 3, 
43, 5). La stessa formula ritorna in Omero, sempre come apposizione 
al nome di sovrani: è il tipo ’A-yapipvova -reottxéva ).au>v (B 243 etc.) 

Sembra, quindi, non sul piano delle attestazioni germaniche, ma 
su quello della comparazione indoeuropea, che il tipo più antico sia 
rappresentato dalla kenning di variazione, sì che resterà, se mai, da 
spiegare caso per caso la genesi di quelle di copertura — rarissime, 
come dicevamo — fuori del mondo germanico. 

Una siffatta analisi esula dal presente lavoro; è certo, comunque, 
a nostro parere, che in molti casi ciò che a noi oggi appare come 
kenning, tale non era affatto in età antichissima. Si consideri, per 

26. Cf. R. Schmitt, op. cit., § 574 sgg. 

27. Immagine da intendersi net senso che il principe difende la sua gente. 
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esempio, l’ant. nord. « discendente delle acque » (scevar nìilr) per 
« fuoco ». 

È ovvio il confronto col ved. apàm napàt « discendente delle ac¬ 
que», frequente denominazione di Agni, dio del fuoco, e con l’av. 
Ap(im Napti, divinità variamente connessa col fuoco e con l’acqua. 
Ma ci autorizza ciò a postulare una metafora indoeuropea? 

In realtà, come ha posto in luce il Dumézil 28 , la connessione fra 
fuoco c acqua si giustifica con una duplice constatazione: fuochi fa¬ 
tui nascono dalle acque stagnanti e il fulmine può inabissarsi nelle 
acque. Ma in una cultura che personalizzava le forze c gli elementi 
della natura, questo duplice, opposto movimento del fuoco veniva 
necessariamente interpretato come un fuoriuscire o un rientrare nel- 
l’originario corpo materno. Non metafora, dunque, bensì riconosci¬ 
mento di un reale rapporto generazionale fra due persone divine. So¬ 
lo quando questa fede si spense c all’espressione linguistica non cor¬ 
rispose più alcun contenuto teologico, solo allora la locuzione rientrò 
nella sfera stilistica della kenning; ma che tale trasformazione si fosse 
già operata in fase indoeuropea, è del tutto da escludersi. 

In altri casi, al contrario, si dovrà partire dall’indovinello; non 
nel senso che la kenning scaturisca direttamente da esso bensì, piut¬ 
tosto, in quanto esso poteva mettere in circolazione circonlocuzioni 
che, fortemente enigmatiche in origine, tali però ben presto più non 
erano, in rapporto al progressivo diffondersi della soluzione dell’in¬ 
dovinello. E in ciò è implicito che queste metafore erano inizialmen¬ 
te accolte come elementi di lingua popolare: divenivano elementi di 
linguaggio poetico, se mai, solo attraverso il loro perpetuarsi in testi 
poetici N . 

Non crediamo, invece, che tra le fonti della kenning possa anno¬ 
verarsi anche il tabù linguistico. La proscrizione tabuistica, infatti, 
agisce a livello di lingua e i suoi prodotti, anche se possono este¬ 
riormente avere l’apparenza di kenningar, tali in realtà non sono, pro¬ 
prio perché nulla hanno di metaforico. Quindi, per riprendere un 
esempio classico, se l'orso in ant. slavo è detto medvédi (« mangiatore 
di miele»), con innovazione tabuistica nei confronti dell’originaria 
forma altrove conservata (lat. ursus, cimr. arth etc.), ciò non può af¬ 
fatto porsi sullo stesso piano del nord, vùgmarr « cavallo delle on¬ 
de» (= nave), giacché medvédi è l’unico lessema usuale per denomi¬ 
nare l’orso, laddove vàgmarr ha una rilevanza metaforica e poetica 
proprio perché non ha obliterato l’usuale skip. 

28. G. Dumézil, Le. v pnits da Nechtcm, in Celtica 6, 1963, p. 50 sgg. 

29. Sul rapporto fra kenning e indovinello un diverso punto di vista in L. 
MnTNF.R, La lingua tedesca c lo spirito dell'antica poesia germanica, Firen¬ 
ze 1942. 


Ciò significa che, mentre in particolari circostanze la kenning può 
originarsi dall’indovinello, lo stesso non può mai avvenire col tabù. 

★ 

Ma, di là da questi problemi genetici ed esegetici, è di fondamentale 
importanza, nel quadro della nostra indagine, chiarire quale visione 
della realtà tradiscano questi stilemi o, meglio, quale visione della 
realtà riflettessero al momento del loro sorgere e sempre più debol¬ 
mente poi, col trascorrere del tempo, seguitassero a palesare, fin¬ 
ché non vennero a cristallizzarsi in mere convenzioni di linguaggio 
poetico. 

Cominciamo dal cosiddetto stilema sommatorio. Esso palesa una 
visione estremamente analitica e concreta della realtà. Ciò che a noi 
appare come un dato ovvio e primario, è ancora visto nell’autono¬ 
mia dei suoi elementi costitutivi: si ha, per così dire, un rifiuto di 
procedimenti astrattivi e generalizzanti, anche sul piano linguistico. 

Nulla ci autorizza a credere che la lingua d’uso non possedesse 
ancora questi termini più generali (se ciò fosse vero, del resto, non 
avrebbe senso nemmeno parlare dell’espressione sommatoria come 
di un procedimento stilistico, giacché sarebbe stato l’unico strumen¬ 
to possibile); pare, piuttosto, d’avvertire una sorta d’antinomia fra 
una mentalità più « scientifica » — se vogliamo adoperare un termi¬ 
ne così grosso e impegnativo anche per esperienze e tendenze cultu¬ 
rali di età preistorica —, che favorisce anche sul piano linguistico — 
l’unico che noi oggi possiamo recuperare — l’astrazione e la genera¬ 
lizzazione, e una mentalità meno scientifica e più arcaica, che si tiene 
stretta ai dati primari dell’esperienza. 

Se, dunque, in un testo irlandese attribuito a san Patrizio — ma, 
in realtà, di lui assai più recente — s’invoca la benedizione divina 
«su tutti gli uomini, i ragazzi, le donne e le ragazze d’Irlanda» ( fo- 
raib itili fearaib Érenn maccaib mnàib sceo ingeanaib) 30 . ciò non de¬ 
riva da impossibilità di esprimere lo stesso concetto in forma più sin¬ 
tetica (« su tutti gli Irlandesi » foraib itili Éirennchaib). ma da consa¬ 
pevole impiego di uno stilema tradizionale, le cui radici reali, però, 
vanno ricercate in un passato assai remoto, in cui l’approccio sinte¬ 
tico alla realtà e quello analitico si opponevano assai più decisamen¬ 
te che oggi. 

Di tipo completamente diverso è, invece, il sottofondo ideologico 
dell’espressione polare. Qui, infatti, si parte senz’altro da un’esperien¬ 
za sintetica e generalizzante, in quanto l’espressione nella sua totalità 

30. Cf. K. Meyer, Mitteilungcn aus irischen Handscliri/ten, in ZCPh 8, 1912, 
p. 559 sgg. 
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di un dato reale mediante una coppia antitetica presuppone chiara 
l’intuizione del denominatore comune, anche quando a livello lingui¬ 
stico esso resta implicito. 

Mentre, dunque, nell’espressione sommatoria si elenca una serie, 
spesso indefinita, di elementi concreti ed omogenei per arrivare so¬ 
lo in fase terminale e sempre sottaciuta all’intuizione di un dato sin¬ 
golo e più generale, nell’espressione polare, invece, questo dato rap¬ 
presenta sempre il primum da cui si parte e i due elementi — posi¬ 
tivo e negativo — che formano nella sua obiettività l’espressione po¬ 
lare, da una parte vi appongono la nozione di totalità, dall’altra, co¬ 
me dicevamo in precedenza, v’inseriscono una connotazione. 

In concreto, cioè, ogni espressione polare sarà suscettibile di un 
riconoscimento tripartito: il dato di cui si parla, la sua totalità, la 
sua specifica connotazione nel testo. Si prenda, per esempio, Eschi- 
lo. C/i. 123 sg. xfjpu| piviff-re twv avo te xaì xàvw ... 'Epjj.fi xDóvie. 

Qui il dato primario, anche se non espresso, è rappresentato da 
SatpovEi; — che, fra l’altro, è più generale e meno concreto di «celesti» 
e «inferi» — ; dall’opposizione tOv o.voj ~ twv xàrw (ove i due mem¬ 
bri si oppongono in forma totale) si desume automaticamente che il poe¬ 
ta si riferisce ai Saipovei; nella loro totalità; infine, si ha la connota¬ 
zione che tutti questi SaipovEc; si ripartiscono in due classi: celesti e 
inferi. Una parafrasi banalissima potrebbe essere: « O Ermete, che 
sei messaggero di tutti i SaipovE? (e noi ben sappiamo che essi sono 
o celesti o inferi)... ». 

Di fronte all’espressione polare —- che ha una grossa potenzialità 
sui piano esletico e lascia intravedere un suo preciso orientamento 
ideologico, almeno a livello genetico — la negazione della negazione 
rivela chiaramente i suoi limiti di mero strumento retorico. Se noi, 
per esempio, consideriamo un passo come « guardati sotto, non so¬ 
pra» (RV 8, 33, 19), già dato in precedenza, è evidente che in questo 
contesto, ove si oppone a « sotto », « non sopra » equivale a una sem¬ 
plice iterazione di quello. 

Ciò significa, in altre parole, che la negazione della negazione è 
una forma di realizzazione di quella ben nota figura retorica che gli 
antichi dicevano geminano 3 ‘. 

Il giusto termine di paragone, dunque, è dato da sintagmi come 
aCvwi; aivwi; (Aesch. Pers. 930), <tù 8’ év vai vai 0àcrn vàx« déXeo:; à5é- 
Xeo? (id. Suppl. 861 sg.), ?|X0’ TjXtte xeXiowv (ap. Ath. 8, 960c), ved. 
agnim agnini havanta «Agni, Agni invocano» (RV 1, 12, 2), yajaty 
ava dviso devànSm ava dvisah «degli dèi allontana l’ira, l’ira» (ib. 1, 
133, 7). Si può trarre a confronto anche la geminazione di frasette 

31. Cf, E. Hofmann, Ausdrucksverstàrkung , Gottingen 1930, p. 12 sgg. e H. 
Lausberg, Elemcnle dcr literarischen Rhetorik 2 , Miinchen 1967, § 244 sgg. 
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come av. gave minò, gave namd «onore al toro, onore al toro» (Y. 
10, 20) o fravaiayó yazamaide, jravasiì yazamaicle 32 «noi onoriamo 
le Fravasi, noi onoriamo le Fravasi» (Yt. 13, 74 sg.). 

Assegnato alla negazione della negazione il significato che le com¬ 
pete, possiamo infine interrogarci sulla kenning (kennìng di variazio¬ 
ne, naturalmente, in quanto questo è il tipo che, dal punto di vista 
comparativo, si rivela come il più arcaico). 

Partiamo da un esempio concreto: « Uomini ineccepibili accom¬ 
pagnarono il sovrano della regione, lo stimolatore di battaglie, via 
dalla casa dei Franchi» (Akv. 12). Qui «stimolatore di battaglia» 
(gunnhvati ; cf. ant. ingl. gùdhwcct) è kenning per « sovrano » (londrg- 
gnir) e ad esso potrebbe senz’altro sostituirsi, ove si avesse una ken¬ 
ning di copertura; altrove, infatti, con analoghe immagini, il re è 
detto « timoniere di uomini » (guaina sfiori, in quanto dirige i suoi 
uomini sul campo di battaglia), «albero della battaglia» ( hildinteidr: 
come un albero possente resiste alla furia della tempesta, così età), 
«mago della lancia» ( geirmiinir ), « additatore di armi» ( oddviti). 

La funzione di « stimolatore di battaglia », come kenning di va¬ 
riazione, è, dunque, chiara: esso esplicita ciò che nella visione del 
poeta è la realtà profonda di «sovrano». E tale pare a noi, in gene¬ 
rale, la funzione della kenning di variazione: sottolineare, di volta 
in volta, quale realtà o quale dover essere si cela sotto un nome. È 
un continuo riportare alla luce — cioè, alla coscienza degli uditori 
— la proposta di un mondo che si articoli non nei suoi rapporti at¬ 
tuali e fattuali, ma che proceda immutabile nel solco di una tradizio¬ 
ne venerabile, di cui è custode il poeta. 

E si potrebbe, a questo punto, riprendere il discorso sulla funzio¬ 
ne didattica di siffatta poesia; una funzione che non solo si svolge a 
livelli di piena esplicitazione (quando assume come contenuti norme 
giuridiche, comportamentali, liturgiche etc.), ma utilizza altresì fatti 
d’ordine stilistico per rifinire e sottolineare la sua visione della realtà. 


32. fravasayd e fravasU sono mere varianti morfologiche. 
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IL QUADRO IDEOLOGICO DI UN MOTIVO POETICO 

La tematica che abbiamo finora attribuito al poeta indoeuropeo — 
religione, magia, diritto, eulogia, storia mitica e tradizionale della 
sua gente: questi ne sono gli elementi essenziali — può apparire 
all’occhio di noi moderni fortemente limitante e, nonostante la sua 
obiettiva ampiezza, assai povera. Paiono assenti, infatti, quei mo¬ 
menti che a noi ormai sembrano essenziali in un discorso poetico 
di ampia e profonda misura: la passione d’amore, gli alletti intimi 
dell’uomo, la contemplazione della natura, la riflessione sul signifi¬ 
cato della nostra esistenza, i contrasti personali o ideali. Manca an¬ 
che il momento ludico e trasognato de! fantasticare, dell’occasionale 
abbandonarsi alla fanciullaggine e allo scherzo. 

Ora, in questa critica vi è, senza dubbio, molto di antistoricistico, 
giacché si viene a dimenticare che ogni forma di poesia vive entro le 
strutture del suo tempo e che la sua metastoricità ne riguarda i va¬ 
lori, non i contenuti. Ma, d’altra parte, una siffatta critica può avere 
anche la sua utilità, nel senso che ci sollecita a domandarci se quei 
temi fossero realmente e totalmente estranei alla poesia indoeuropea. 

La risposta non dovrà essere netta e sicura; e ciò dipende non so¬ 
lo dalla povertà e dall’incertezza dei materiali su cui operiamo — ri¬ 
serva, questa, che vale per tutta la nostra indagine e non specifica- 
mente per questo singolo problema —, ma anche dal fatto che, pur 
riconoscendo il carattere estremamente conservativo e tradizionali¬ 
stico di questa poesia, non per questo dobbiamo negare, per quanto 
sporadico e limitato si voglia, l’esistenza di un momento individuale, 
innovativo e creativo. 

In altre parole, se è vero che un tentativo di ricostruire certi dati 
della poesia indoeuropea è metodologicamente giustificato e reso pos¬ 
sibile proprio dal tradizionalismo e dal conservativismo di questa 
cultura, è ugualmente vero che fra i materiali storici da cui parte 
la nostro analisi, lampeggiano occasionalmente anche tematiche asso¬ 
lutamente non tradizionali. 

Per uno strano giuoco del caso, nel più antico monumento poetico 
gallese — il Carni Aneirin, ove si piange il destino dei trecento eroi 
caduti nel tentativo di conquistare Catraeth — si è insinuato un te¬ 
sto che non ha nulla in comune col resto dell’opera: è una ninna¬ 
nanna: 

Il giubbotto di Dinogad è di tanti, tanti colori, 
io l’ho fatto con pelli di martora: 
fi, fi, un fischio. 

Cantiamo — gli cantano le otto schiave —: 
quando tuo padre andava a caccia, 
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lancia in spalla e mazza in mano, 
lui richiamava l’agile cane: 

« ghif, gaf, prendi, prendi, porta, portai 

lui in barca uccideva il pesce 

come quando un leone uccide un... (?); 

quando tuo padre andava in montagna, 

riportava un capriolo, un cinghiale, un cervo, 

un fagiano multicolore dalla montagna, 

un pesce dalle cascate di Derwennydd: 

di quante cose coglieva tuo padre col suo dardo, 

cinghiale, volpe, lince (?), 

nulla sfuggiva se non era alato *. 

La struttura metrica di questo testo — caratterizzata da rima e allit¬ 
terazione — mostra che qui non si ha l’improvvisazione di una mam¬ 
ma o di una nutrice: questa è opera di un professionista. Momento 
innovativo e di rottura, dunque, giacché nel quadro della cultura ar¬ 
caica gallese una tal ninnananna rappresenta un unicum ? 

La risposta potrà anche essere affermativa, ma esige un’ulteriore 
precisazione. Noi sappiamo, infatti, che fra i doveri del bardd teulu 2 
(« poeta domestico »: un grado nella gerarchia dei poeti) v’era anche 
quello di fungere da precettore del principino e d’intrattenere le da¬ 
me nei loro appartamenti. Esistevano, cioè, strutture che ponevano 
il poeta in specifico rapporto non solo col principe, ma anche col 
suo « gineceo ». Nel nostro caso, quindi, l’aspetto innovativo del fe¬ 
nomeno non deve farci dimenticare che esso rappresentava pur sem¬ 
pre una « potenziali là minore» nell’ambito delle strutture in cui ope¬ 
rava il poeta gallese. 

Qui, dunque, abbiamo lo svilupparsi di una tematica nuova ma 
già in qualche misura implicita nelle funzioni del poeta. Altrove, e 
più spesso, altre tematiche abnormi rispetto al canone cui sopra ac¬ 
cennavamo, sono presenti a livello di « sottotemi ». Esse, cioè, com¬ 
paiono non in forma autonoma, ma come contenuti di una tematica 
diversa e indirizzata ad altri fini. Vorremmo dame qui alcuni esempi. 

L'Esilio dei figli di Uisliu 3 è una delle più belle saghe della lette¬ 
ratura irlandese e, se si legge con occhio moderno, potrà avere un 
gusto squisitamente romantico: amore e morte ne divengono i veri 
protagonisti. Si parla, infatti, del contrastato amore di due giovani, 
Derdriu e Noisiu, che, per sottrarre la ragazza alle lussuriose mire 
del re Conchobar, sono costretti a fuggire con tutti i loro in Scozia. 
Di lì ritornano, ingannati da false promesse di pace e di clemenza, 

1. Canu Aneirin, v. 1101 sgg. 

2. Cf, J. Vendryes, La poesie de cour en Irlande et en Galles, in Choix d'étti- 
des linguistiques et celtiques, Paris 1952, p. 209 sgg. 

3. Longes mac n-Uislenn, ed. V. Hull, New York 1949. 
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per trovare, invece, morte a tradimento, tutti fuorché Derdriu, porta¬ 
ta a forza nella casa di Conchobar. Questi, non trovandola abbastan¬ 
za arrendevole, decide di prestarla all’assassino di Noisiu e la donna, 
non sopportando quest’ultima violenza, si dà la morte, spaccandosi 
la testa contro un macigno. 

Tutto ciò può apparire molto romantico: non per nulla la versio¬ 
ne scozzese di questa leggenda fu abilmente messa a frutto dal Mac- 
pherson 4 ; ma il punto essenziale per una retta valutazione di questo 
testo, è che esso è un episodio nelPamplissimo Ciclo dell’Ulster in 
cui si narrano le mitiche avventure di Conchobar e Cuchulainn. La 
vicenda amorosa, dunque, è solo un momento particolare nel vasto 
affresco delle mitiche tradizioni irlandesi e dei relativi xXéa àvSptùv; 
in tal modo, essa rientra, a livello di sottotema, nella più tradiziona¬ 
le tematica dei poeti. 

In un inno del Rgveda (10, 34) l’argomento è costituito, a prima 
vista, dalla rappresentazione di un giuocatore d’azzardo, travolto dal 
suo vizio irresistibile: spogliato d’ogni bene, rinnegato dai genitori, 
costretto a vedere sua moglie « toccata » da altri uomini (l’uso di 
giocarsi la moglie ci è noto anche da altre opere indiane). Il testo 
ha cospicui elementi realistici e, soprattutto, intuisce bene il caratte¬ 
re demoniaco di una passione che travolge il giocatore contro la sua 
stessa volontà (« Quando mi propongo: ‘ Non voglio più giocare con 
loro, resto indietro agli amici che si affrettano (verso il giuoco) ’, se i 
dadi gettati fanno udire la loro voce, io mi lancio al loro appunta¬ 
mento come a una tresca amorosa ») 5 . 

L’inno, come dicevamo ha indubbiamente tratti realistici e rivela 
molla finezza nel cogliere la psicologia del giocatore; ma il suo vero 
significato si rivela solo nella strofa finale, quando il dio Savitar in¬ 
terviene a salvarlo dal suo vizio, ordinandogli un ben diverso genere 
di vita: «Non giocare più con i dadi! Lavora il tuo campo, sta’ lieto 
di quel che hai e apprezzalo altamente! Ecco i tuoi bovi, o giocatore, 
ecco la tua donna! ». 11 testo, dunque, va inquadrato da un lato nel¬ 
l’ambito della poesia moralistica e comportamentale (il giuoco rovi¬ 
na l’uomo, va evitato ad ogni costo: guarda come si è ridotto un gio¬ 
catore!), dall’altro in quello della poesia religiosa, in quanto un dio 
accorre a salvare l’infelice. 

Ora, contenuti di tal genere ma! si ricostruiscono a livello indoeu¬ 
ropeo, proprio per il loro carattere estremamente contingente e su¬ 
bordinato; ma, d’altra parte, siffatti esempi e gli altri ancora che 

4. Cf. H. D’Arbois de Jubainville, L’épopée celtique cn blande, Paris 1892, 
p. 286 sgg. (= Cours de littérature celtique, voi. V). 

5. Questo inno è stato esaminato, fra gli altri, da L. von Schroeder, Myste- 
rium unti Mimus im Rigveda, Leipzig 1908, p. 377 sgg. 
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facilmente potrebbero aggiungersi, lasciano intuire che la tematica 
del poeta indoeuropeo era forse meno schematica di quel che a pri¬ 
ma vista parrebbe e che certi motivi potevano essere già presenti, 
almeno in nuce e in veste di materiali non autonomi. 

E, in realtà, nella valutazione di una tematica poetica, è sempre 
importante cogliere a quale livello e in quale visione finalistica si col¬ 
loca un certo motivo: solo in questo modo, infatti, si potranno evi¬ 
tare grossolani errori di valutazione. 

Vi sono, per esempio, nel Rgveda i cosiddetti inni a indovinello, 
che hanno suscitato sempre negli esegeti molta incertezza: letteratu¬ 
ra religiosa o addirittura letteratura a sfondo ludico? 

Una valutazione complessiva di questi inni ci sembra obiettivamen¬ 
te impossibile ma, almeno per alcuni di essi (e ne tenteremo altrove 
* una dimostrazione), ò possibile sostenere che si tratti di « letteratura 
scolastica», cioè di cataloghetti o esercizi di composizione o prome¬ 
moria nati neU’ambicnte dei poeti e destinati a fornire automatica- 
mente epiteti e immagini tradizionali. In RV 8, 29. 4 sg. Indra e 
Rudra così sono enigmaticamente indicati: « Uno porta la clava stret¬ 
ta in mano, con essa colpisce i demoni; uno porta in mano l’aguzza 
arma, puro, possente, provvisto di medicine salutari ». Da una tale 
descrizione il poeta agevolmente riportava alla memoria consueti at¬ 
tributi cultuali come vajradaksina- « che ha la clava nella destra », 
vajrabàhu- « che ha la clava in mano » (anche vajrahasta-), vajrabhrt- 
« portatore di clava », vcijrin- « clavigero ». vrtrakhàda- « distruttore 
di demoni », vrtrahan- « uccisore di demoni », tigmàyudha- « dalle 
aguzze armi » etc. 

In tal modo, recuperata la finalità del tema, da un lato emerge il 
carattere meramente propedeutico del testo, dall’altro si legittima il 
confronto strutturale con analoghi testi in itsum poetcìrum, propri 
di altre culture, come le Trìadi irlandesi o gallesi 6 . 

★ 

Queste osservazioni preliminari, mentre lasciano sospettare nella poe¬ 
sia indoeuropea una più ampia anche se occasionale e marginale va¬ 
rietà di contenuti, ci confermano tuttavia che i filoni tipici e costan¬ 
ti sono quelli che avevamo già identificato nelle pagine precedenti. 
E, senza che ciò pregiudichi le eventuali possibilità ricostruttive di 
qualcuno di quei contenuti, è evidente che questa conclusione legitti¬ 
ma ropportunità di puntare la nostra attenzione esclusivamente sul- 

6. Tale carattere delle Triadi è ormai generalmente riconosciuto; cf. la pre¬ 
fazione di R. Bromwich alle Trioedd Ynys Prydein da lei edite (Carditi 1961). 
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le tematiche fondamentali, perché solo là v’è qualche speranza di po¬ 
tere cogliere l’ideologia che sorreggeva quella cultura poetica. 

A questo punto, dunque, vorremmo tentare in concreto di vedere 
in qual modo nella tradizione poetica indoeuropea venisse rappresen¬ 
tata la figura del prìncipe e quali presupposti e quali conseguenze 
fossero impliciti in quella raffigurazione. Questo tema, è facile intuir¬ 
lo, è quanto mai centrale in quella cultura, giacché si è visto che l’at¬ 
tività del poeta ruotava intorno alle corti, sì che l’esaltazione dell’ospi¬ 
te e dei suoi nobili antenati costituiva una delle prestazioni per lui 
più doverose. 

Poesia eulogistica, dunque; ma non soltanto poesia eulogistica, 
giacché non vi può essere incoerenza fra la figura del singolo princi¬ 
pe che viene esaltato hic et mine e le figure di tutti i grandi prìncipi 
della storia o del mito; la grandezza di quello, anzi, sta proprio nel¬ 
l’essere egli adeguato e comparabile a questi. 

Noi possiamo utilizzare, quindi, materiali appartenenti non solo 
alla poesia eulogistica in senso stretto, ma anche a testi di altra na¬ 
tura, ove appaiano figure di prìncipi; e la legittimità dell’utilizza¬ 
zione di questa seconda categoria di testi ci sarà garantita proprio 
dalla perfetta coerenza che, nella raffigurazione del prìncipe, essi mo¬ 
strano con la poesia eulogistica vera e propria 7 8 . Entreranno, così, 
in giuoco anche testi di carattere epico o lirico; anzi, perfino di ca¬ 
rattere sacrale, giacché sarà facile vedere che certe divinità, parti¬ 
colarmente quelle guerriere, sono effigiate non diversamente da un 
prìncipe. 

Il primo tratto che caratterizza il principe sono le sue doti mili¬ 
tari: innanzi tutto l’inesausta capacità di uccidere i nemici. 

Un mitico eroe irlandese, Conall, riceve l’usuale epiteto di « omi¬ 
cida» ( oirgnech, oirgnid): un’analoga espressione ricorre nel Caini 
Aneirin a proposito del guerriero Tudfwlch ( lauri gar leidyat « cam¬ 
pione omicida», v. 765). Si tratta certamente di un epiteto altamen¬ 
te tradizionale, giacché ricorre altresì nell’epos omerico (àvSpcoóvo^ 
è Ettore, àvSpotpévot, le mani di Achille, àvSps'CtpóvTTji; è detto Enia- 
Iio in una locuzione formulare) s . Più a oriente esso parrebbe riserva¬ 
to alle divinità guerriere: Rudra è chiamato « omicida » (nrhan-, RV 
4, 3, 6), Indra « uccisore di nemici » ( amitrahan - ib. 6, 45, 14; ami- 

7. Utilizzo qui, fra l’altro, i dati raccolti nel nostro Aspetti della cultura in¬ 
doeuropea arcaica, in SLL 14, 1974, p. 185 sgg. Cf. anche A. O. H. Jarman, The 
Heroic Ideal in Earty Welsh Poetry, in Fcstschrift Pokorny, Innsbruck 1967, 
p. 193 sgg. Sulla nomenclatura della poesia in lode degli eroi cf. M. Durante, 
Greco KÙpog, ani. ind. samsa-, in Studi Bolclli, Pisa 1974. p. 119 sgg. 

8. Su àvSpatpóvrn? si veda H. M. HoENtGSWALD, Certain Semivowel Sequen- 
ecs in Grcck, in Pratidànam (Studies F. B. Kuiper), The Hague/Paris 1968, 
p. 20 sgg. e M. Durante, Sulla preistoria della tradizione poetica greca, Ro¬ 
ma 1971, p. 92 sgg. 
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trakhàda- ib. 10, 152, 1) ? ; una tale identità di epiteti fra i prìncipi e 
le divinità guerriere pare significativa del modo in cui gli uni e le al¬ 
tre entravano nell’immaginazione e nel discorso poetico. 

Di là da questi dati formulari, per di più, la poesia celtica ci offre 
continue variazioni sul tema: Anmchaid di Ossory è « drago arden¬ 
te che distrugge schiere di soldati» (Meyer 13), Feidilmid in un sol 
giorno distrugge l’intero Meath (ib. 15), Murchad è « giovane rab¬ 
bioso nell’uccidere i pagani » (ib. 23), del re di Èie si dice che « ad 
opera della sua dura, inesorabile spada molti giacciono nella fredda 
morte» (ib. 39). In una saga una fanciulla, quando vuol salutare 
onorevolmente l’eroe suo ospite, non fa altro che celebrare le sue 
facoltà distruttive: « Benvenuto Labraid Luathlàm ar Claideb! Egli 
colpisce gli scudi, lancia giavellotti, ferisce corpi, uccide i nobili, 
ricerca stragi, distrugge eserciti, uccide guerrieri, distrugge valorosi, 
stermina guerrieri » t0 . 

Se l’eroe irlandese Ntamàn è detto « splendido nell’uccidere » (àn 
airgne, TBC 3085), in termini non diversi vengono celebrati i guer¬ 
rieri del Caini Aneirin : essi sono «cani da strage» ( aergwn, v. 77). 
Nello stesso testo un guerriero è proclamato « guidatore della strage » 
( aer dywys, v. 904), un altro è così rappresentato: « Egli, colpendo, 
operava distruzione su distruzione; era intrepido in battaglia, intre¬ 
pido nella difficoltà » (v. 246 sg.) ". 

Da questo concetto che colloca il principe primamente sul campo 
di battaglia si origina una serie coerente e organica di metafore. Co¬ 
me un albero possente resiste all’infuriare della tempesta, così il prin¬ 
cipe è un albero, in quanto non si lascia travolgere da! nemico: 
« Un’aurea quercia era l’eccezionale Móen », si dice in un testo eulo- 
gistico irlandese (Meyer I, 29 8 28) e la metafora « albero della bat¬ 
taglia» ricorre sia nella poesia gallese (CA 785) che in quella nordi¬ 
ca ( Fàfnismàl 36). In quest’ultima, anzi, un gusto ingenuamente eso¬ 
tizzante porta alla variatio « melo della battaglia », detto di Helgi 
(HHv 6) e di Sigurcìr (Sd 5). 

Il paragone fra i guerrieri e le quercie si ha anche in un’ampia si¬ 
militudine omerica: « Stolti, ché alle porte trovarono due uomini ec¬ 
cellenti, figli possenti dei bellicosi Lapiti; l’uno il forte Polipete figlio 
di Piritoo, l’altro Leonteo, pari ad Ares distruttore di uomini. Essi 

9. Qualcosa di analogo anche in Yt. 17, 12. 

10. Serglige Con Culainn, ed. M. Dillon, Dublin 1953, r. 180 sgg. 

11. Per mostrare quanto a lungo vitale si sia mantenuto in Irlanda siffatto 
linguaggio poetico, basti ricordare che ancora alla fine del ’600 un anonimo 
bardo si rivolgeva a Sémas Mac Aonghuis in questi termini: «O minaccio¬ 
sa punta di lancia... o versatore di sangue » (« rimi ghàhhaidh... a dhortadh 
erti); cf. O. Bergin, Irish Bardic Poetry, Dublin 1970, n. 43, 32. 
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stavano, dunque, innanzi alle alte porte, come grandi quercie sui mon¬ 
ti, che di continuo resistono al vento e alla pioggia, rese salde da gros¬ 
se e robuste radici» (M 127 sgg.). 

La funzione di guida che compete al principe sul campo di batta¬ 
glia, dà vita all’innovazione celto-germanica per cui egli è metaforica¬ 
mente un timoniere. Nella poesia irlandese il mitico re Labraid è 
detto « timoniere del campo di battaglia » (Meyer 2), Liath Lurgan 
è «timoniere delle affilate armi» (PD III, 156, 1); il gallese Tudfwlch 
è «guida, timoniere, muraglia d’ogni concittadino» (CA 771). Nella 
poesia nordica Gripir è chiamato gumna sfiori « timoniere di uomi¬ 
ni» (Grp. 1) e la stessa immagine è presente, anche se suscettibile di 
una giustificazione razionalistica, in formule come: « Chi è il prin¬ 
cipe che timona la flotta? » (H1I 32), « Chi è il condottiero che ti- 
mona la flotta?» (HH II, 18 pr.), «Chi è il nobile che timona le 
navi?» (ib. 19). 

Trattasi qui, come dicevamo, d’innovazione celto-germanica; ma 
essa, come si vede bene, è in piena coerenza con la tradizionale raf¬ 
figurazione del principe. 

Compito del quale, comunque, non è solo l’aggredire e il guidare 
all’attacco, sì bene anche tutelare e difendere la vita dei suoi uomini. 

Nasce da questa visione l’immagine del principe come recinto pro¬ 
tettore. Nella poesia omerica ipxoc, ’Axouwv è frequente epiteto di 
Aiace Telamonio (r 229, Z 5, H 211), ma può applicarsi anche ad 
altri grandi guerrieri: in A 282 sgg. si dice, per esempio, che Achille 
è per tutti gli Achei grande recinto (pira f'pxot;) nell’amara guerra. 
Nella poesia nordica « recinto dell’esercito » ihers iadar, Fm 36) e 
«recinto del popolo» { jólcs iadar, HH II, 42) sono kenningar per 
« principe ». 

Nella tradizione poetica irlandese il termine fai « recinto » veniva 
usato nello stesso significato metaforico: il composto fàlgus « forza 
di recinti » è da intendersi, in realtà, « forza di prìncipi » (PD ni, 
130, 37). Nella stessa sfera concettuale rientra l’immagine «splendi¬ 
da muraglia al confine dei nemici » (SPrAk V, 98 § 10). 

Questa funzione sostentatrice del principe nei confronti del suo 
popolo impegnato nei rischi continui della guerra fa sì ch’egli appaia 
come una metaforica colonna: « O Dorchaide dalla bella figura, co¬ 
lonna della battaglia aspra con i nemici » (Meyer 38), « (Raigne) no¬ 
bile e fiera colonna» (PD III, 194, 23), « Aed, colonna cospicua» 
(Th II, 295, 3), « Ladcrai Dui, colonna rosseggiante » (Meyer I, 41): 
così nella poesia irlandese sono effigiati i prìncipi. Lo stesso in quella 
gallese: « Rheithfyw, colonna della battaglia, era generoso nel dona¬ 
re» (CA 67), «II nipote di Cadfan, colonna della furia <= della bat¬ 
taglia)» (ib. 1397). 


Nella cultura greca il carattere militaresco della metafora è forte¬ 
mente illanguidito, come quando Pindaro (Ol. 2, 6) chiama Te- 
rone, vincitore nella quadriga, £pet.ap.’ ’Aupà-ravroqui la metafora 
si riferisce a un principe, ma non si percepisce più allusione al com¬ 
battimento. Essa, comunque, è ancora chiara nel fr. 76 dello stesso 
autore: ’EkkàSoi; epo.crj.ta x7.st.val ’AMvai, giacché qui Atene è cele¬ 
brata come sostegno dell’ElIade nella lotta coi Persiani. 

NeH’immaginazione poetica parrebbe, però, che le capacità aggres¬ 
sive e omicide passino innanzi a quelle prudenziali e difensive. Se a 
quest’ultime, infatti, si riferiscono le metafore del recinto e dell’albe¬ 
ro, ben più intense e frequenti sono quelle che dipingono il principe 
come una forza scatenata delia natura. 

Il fuoco, innanzi tutto. Nella poesia eulogistica irlandese leggia- 
mq: « Indrechtach della terra di Brion, ostinato in battaglia, dall’agi- 
re possente, fiamma rossa della stirpe di cento re» (Meyer II, 25), 
« Una fiamma selvaggia era Gnàthaltach » (ib. 14), « Màel Sechlainn, 
fiamma che non concede possibilità» (Meyer 34), « Ùa Bricc di Bre- 
gan, fiamma che non fuma » (ib. 43), « Una possente fiamma è que¬ 
sto grande uomo (= Semplàn)» (ib. 58), « Lurgu figlio di Luath 
fiamma rossa» (PD IV, 122, 9). 

Connessa a questa è nell’antica poesia gallese l’immagine del guer¬ 
riero che « arde tra le file »: « Eccelleva, ardeva nelle file, cinque 
volte cinquanta (uomini) caddero innanzi alle sue lame: Romano il 
Lungo, che dava oro all’altare e doni e bei presenti al poeta» (CA 
376 sgg.), « Molto aguzzi erano i suoi giavellotti... (Cynon) ardeva 
fra le file » (ib. 402 sg.). 

In Omero il fuoco serve frequentemente da termine di paragone 
per la rappresentazione d’illustri guerrieri: Ettore è simile in possanza 
alla fiamma (S 154); la stessa formula ((pLoy! etxsLo? àkxfjv) ritorna, 
per esempio, in N 330 a proposito di Idomeneo. Al di fuori delle com¬ 
parazioni il fuoco ricorre in immagini quali « Ad Achille gli occhi 
lampeggiavano come vampa di fuoco » (T 364 sgg.) o « Ettore pos¬ 
siede la forza terribile del fuoco» (P 565). 

Altra metafora tradizionale è quella dell’onda o della tempesta di 
mare: « Re di Femen, dammi il benvenuto, o onda di mare possente 
sulle coste» (Meyer 29), « Bran... mare rigonfio» (ib. 11), «Màel 
Sechlainn, tempesta di mare » (ib. 34), « Ùa Bricc di Bregan... mare 
sul Munster» (ib. 43). Nel Canti Aneirin un verso forse troppo con¬ 
cettoso utilizza due volte di seguito questa medesima immagine; Me- 
rin è detto: « Flutto splendente, lupo grigio, acqua terribile che se¬ 
gue » (v. 740): flutto splendente, in quanto l’eroe aggredisce irresisti¬ 
bile, lupo grigio per le sue opere di morte, onda di riflusso perché tra¬ 
scina via e inghiotte i cadaveri. La compressa concettosità di queste 
immagini è buona spia del loro carattere tradizionalistico. 
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In Omero il motivo appare utilizzato in un'ampia comparazione: 
« Ivi piombò (Ettore) come quando un’onda piomba su una nave ve¬ 
loce, possente sotto le nubi, gonfia di vento; e la nave è ricoperta tut¬ 
ta di schiuma, il soffio terribile del vento freme sull’albero e i marinai 
tremano nel loro cuore, spaventati: sono, infatti, sull’orlo della mor¬ 
te» (O 624 sgg.). 

Si sarà notato che le eventuali qualità strategiche del principe non 
hanno alcuna rilevanza nell’inno di lode: il suo compito non è diri¬ 
gere e pianificare la battaglia, bensì combattere in prima linea. Ciò 
è esplicitamente sottolineato in testi come « Olaf, guerriero di prima 
linea del guado orientale dell’ampia Irlanda, buon re di Dublino » 
(Meyer 22) o « Usuale era per lui (Urfai figlio di Golistan) su un ra¬ 
pido (cavallo) difendere Gododdin nella prima fila della battaglia» 
(CA 1213 sgg.) o « (Eithinyn) attaccava nella battaglia in prima fila» 
(ib. 418). Nella poesia nordica si ha l’espressione fyrstr i fólti «pri¬ 
mo nelle file » per esprimere il medesimo concetto: « Helgi, uccisore 
di Hundingr, era sempre primo nelle file dove gli uomini si batteva¬ 
no, fortissimo nella battaglia, incapace di fuggire: quel comandante 
aveva cuore intrepido» (HH 53). 

Un’epitesi coerente con questo quadro ha il dio Indra — dio 
guerriero! — nel Rgveda: « quegli che va innanzi (agli altri) » {pu- 
raetr- 6, 21, 12), «quegli che si pone innanzi (agli altri)» (purahsthàtr- 
8, 46, 13), « quegli che è innanzi (agli altri) » ( purobhù - 3, 31, 8), « que¬ 
gli che combatte innanzi (agli altri)» ( puroyudh- 1, 132, 6), «combat¬ 
tente in prima fila » (puroyodha- 7, 31 6), « uccisore in prima fila » 
(purohan - 6, 32, 3) l: . 

In questa concezione militaresca e aggressiva del principe è natu¬ 
rale che la sua raffigurazione comporti la presenza di armi, spesso 
rosseggiami di sangue; talora, anzi, il principe è con audace metafora 
identificato lui stesso in un’arma: « Il bel Bran... rossa punta di lan¬ 
cia » (Meyer 10), «Il bruno Bran... purpurea punta di lancia» (ib. 
11), «O Màel Sechlainn, possente, scelta falange di aguzzi giavellot¬ 
ti, aspra lancia di distruzione per la nordica Tara» (ib. 33), « Con- 
chobar: battaglia possente, grande, infuocata, forte, scuotimento d’ar¬ 
mi aguzze, rosse, affilate, puntute » (ib. 47). 

Il tema è suscettibile di molte variazioni: « Semplàn, mago nella 
lotta coi giavellotti » (ib. 58), « Mac Ruide dalla famosa lancia » (PD 
m. 302, 57), « I! re di Achad ùr scuote la lancia che ampiamente 
saccheggia» (Meyer 32). 

Analoghe raffigurazioni nella poesia arcaica gallese: « Possente il 
giuoco del tuo giavellotto, quando udivi la battaglia» (CT 3, 16), 

12. Altri intende purohan- come « distruttore di città », ma l’interpretazione 
da noi proposta parrebbe più in coerenza con gli altri composti in puro-. 
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« Usuale era che a prò’ di Mynyddawg egli fracassasse scudi: una 
spada rossa innanzi a Urfai signore di Eidyn » (CA 1219 sg.), «Si¬ 
gnore del giavellotto» (ib. 1044), «Copiosamente lanciava giavellot¬ 
ti dal suo pugno, (stando) su (un cavallo) magro, pomellato, fumante » 
(ib. 316 sg.), «Nessuno indossò armatura da battaglia — possenti 
erano il suo giavellotto e il suo scudo e la sua spada e il suo coltello 
— che fosse migliore di Nai figlio di Nwython » (ib. 1204 sgg.). 

Nella poesia nordica il termine geirr « lancia » è usato in kenningar 
che il Kuhn 13 intende equivalenti a «guerriero»; si osserverà, però, 
che questi guerrieri, in realtà, sono sempre dei principi: Hundingr 
è «mago della lancia» ( geirmimir , HH 14), Gunnarr « Nibelungo con 
lancia » ( geìr-Niflungr , Akv. 25), Hamdir è il « Nigrdr della lancia » 
( geir-Niprdr , Ghv. 8). 

Nell’epos omerico « famoso per la lancia » (5oupt.x)iEt.T6<;, SoupixLu 
-ri?) è attributo dei più celebrati eroi: Menelao, Diomede, Odisseo, 
Idomeneo, TIepolemo, Pireo; si confronti il citato « Mac Ruide dalla 
famosa lancia ». Postomerici sono altri epiteti come « scuotitore di 
lancia » (Sopuo-ffio?, Hes. Se. 54) o « che uccide con la lancia » 
(Soputpóvo?, Ar. /r. 196); ma la loro arcaicità concettuale si rivela al 
confronto con « Il re di Achad Ùr scuote la lancia che ampiamente 
saccheggia» o con «Màel Sechlainn... lancia di distruzione». 

Se poniamo mente, inoltre, al fatto, già rilevato, che nel Rgveda 
le divinità, particolarmente quelle guerriere, ricevono epiteti che al¬ 
trove sono propri dei principi, allora il nostro confronto può esten¬ 
dersi più ampiamente ad oriente: « armati di lancia » ( {stimai-) e 
«lampeggianti lancie» (rslividyut-) sono tradizionali attributi dei Ma- 
rut, così come Indra — « che uccìde nemici e saccheggia tesori » (3, 
30, 22), a guisa di un principe irlandese — è sempre effigiato con la 
sua clava ( vajra -): in quest’ultimo caso, naturalmente, è entrato in 
giuoco un punto di vista, che portava a considerare la clava « la più 
forte delle armi, la più valida delle armi» (Yt. 10, 132) 14 . 

La vittoria sul nemico — intesa non tanto come specifica vittoria 
in un dato scontro, ma piuttosto come metafisica capacità di riportare 
perennemente vittoria — rappresenta il momento culminante nella ce¬ 
lebrazione del principe: « Nad-Buidb, figlio di Ere, vittorioso re di 
vittoria» (Meyer I, 18 § 21), «I due figli di Bressal vittorioso» 
(Meyer II, 18), « I tre figli di Baisene, vittoriosa società » (ib. 20), 

13. Nel Kurzcs Wortcrbuch all’Edda del Neckel (Heidelberg 1968, terza ed ). 

14. Non ha particolare rilevanza in questa sede ciò che sulla preistoria di 
av. vazra-, ved. vajra- ipotizza G. Liebert, Indoiranica, in Acta Iranica 2, 
1974, p. 63 sgg. Su questa arma nella raffigurazione di Indra e del Mitra 
iranico, si veda E. BenveniSTE, Phraséologie poélique de l'indo-iranien, in 
Mclanges Rcnou, Paris 1968, p. 73 sgg. 
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« Il discendente di Bairchid il vittorioso » (ib. 21), « Conall... rosso 
vigore di collera sotto petto di eroe pieno di ferite, vittorioso in bat¬ 
taglia » 15 . Il motivo della vittoriosità era evidentemente così tradizio¬ 
nale che ritorna perfino nel Canu Aneirin ove, si noti bene, si cele¬ 
brano elegiacamente trecento guerrieri sconfitti e uccisi: « Buono, 
vittorioso... (Cynddylig) soleva attaccare nove campioni innanzi al gri¬ 
do di battaglia dell’esercito, e sfidarli: io amo il vittorioso » (v. 
978 sgg.). 

Per quanto concerne le rispondenze orientali, si potrebbe osserva¬ 
re, in via preliminare, che la vittoriosità è qualità inerente ad ogni 
divinità, sì che in ogni caso non desterebbe sorpresa né sarebbe par¬ 
ticolarmente probativa la raffigurazione vittoriosa delle divinità ve- 
diche. Ciò è senz’altro vero; resta, però, significativo che gli attribu¬ 
ti di vittoria si addensino intorno alle divinità guerriere, il che pare 
confermare ciò che osservavamo in precedenza: il principe è collo¬ 
cato a livello più che umano e gli dèi implicati in opere di guerra so¬ 
no effigiati volentieri come principi bellicosi e trionfanti. 

Si vedano, per esempio, gli epiteti di Indra: sajitvan- « vincitore », 
samsrstajit- « vincitore degli avversari », Sravojit- « vincitore di glo¬ 
ria», dhanajit- «vincitore di preda», gojit - «vincitore di bovi», aéva- 
jit- « vincitore di cavalli », urvaràjit- « vincitore di campi », nrjit- « vin¬ 
citore di uomini», abjìt- «vincitore delle acque», satràjit- «total¬ 
mente vincitore », visvajit « vincitore di tutto », svarjit- « vincitore 
del sole», aparàjita- «invincibile». 

Nell’ambito della tradizione greca due fatti sono notevoli. Il primo 
è l’aggettivo -/.akìlvv/.oq come rituale attributo di Eracle; il secondo 
la straordinaria frequenza di nomi propri in Nuc(o)- (o -vt,xo<;). 

Il Wackemagel 16 , sulle orme del Heusler, aveva già osservato che 
molti nomi propri germanici sono, per così dire, poesie in nuce, ove 
gli stessi elementi lessicali impiegati e i concetti espressi sono più 
propri di un discorso poetico che della prosa quotidiana. Aggiunge¬ 
va, inoltre, che la medesima analisi dovrà verisimilmente applicarsi 
anche ad altre tradizioni linguistiche indoeuropee: quella greca, a no¬ 
stro parere, sarà una di queste, soprattutto in ciò che concerne i nomi 
con il lessema « vittoria ». 

Intendiamo, cioè, dire che nomi, per esempio, come gr. Eùvixo<;, 
run. SigimaraR «che ha grande vittoria», gali. Segomaros « id. », 
scr. Mahàjaya- « id. », forse anche iran. *Vananta nelle tavolette di 
Persepoli 17 , non sono creazioni casuali e isolate, ma conservano in 
varia forma elementi e suggestioni del linguaggio poetico. 

15. Scéla mucce Mete Dathó, ed. R. Thurneysen, Dubtin 1969 (rist.), cap. 15. 

16. J. Wackernagel, Indogcrmanische Dichtcrspraclie, cit. a n. 7 del cap. I. 

17. Cf. M. Mayrhofer, Onomastica Persepolitana, Wien 1972, p. 188. 
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Se la vittoria è il momento culminante nella raffigurazione del 
prìncipe, allora si comprende bene anche l’uso di una tecnica colo¬ 
ristica nettamente trionfalistica, imperniata sul rosso e sull’oro: que¬ 
ste, infatti, sono le tonalità dominanti, ogni volta che viene tratteg¬ 
giata, pur nella sua costante genericità, la figura del celebrato. 

Donnchad è il «rosseggiante discendente di Conall» (Meyer 21), 
Conall è un « rosso vigore di collera » l8 , Indrechtach è una « rossa 
fiamma » (Meyer II, 25); nel mondo gallese Gwaednerth è « rosso 
mietitore » (CA 793), Eudaf il Lungo indossa vesti di porpora (ib. 
830), un altro guerriero porta le armi su vesti purpuree (ib. 907), 
Tudfwlch è avvolto nella porpora (ib. 1303). 

Lo stesso vale per l’oro. Eochu è detto « dalla faccia d’oro » ( orai - 
nech ), Mac Figid riceve l’epiteto «dall’aurea lancia» ( óirsleagach, 
PD.III, 364, 122). Dalla poesia eulogistica questo tipo d’immagine 
passa a glorificare anche altre figure illustri, ma non principesche: il 
mitico poeta e giudice Amorgein è « nostro oro, nostra gloria, nostro 
raggio» (Ériu IV, 136, 18), santa Brigitta è «aurea fiamma splen¬ 
dente » (Th. Il, 323, 2), san Findbarr è « fiamma sempre vittoriosa... 
aureo, guizzante salmone » 19 (Meyer 52). Non è affatto strano che si 
utilizzasse in maniera assai estensiva un linguaggio che la tradizione 
eulogistica offriva in forme già preconfezionate. 

Nel mondo arcaico gallese abbiamo « tre aurei prìncipi ornati di 
collane» (CA 185), «oro e porpora Blaen apprezzava» (ib. 145); i 
guerrieri chiamati da Mynyddog « vino e idromele per un anno bev¬ 
vero da coppe d’oro... tre uomini e tre ventine e tre centinaia, ornati 
di collane d’oro» (ib. 236 sgg.). 

Nel Rgveda i Marut hanno epiteti come arunapsu- « dalla rossa 
figura» (8, 7, 7), arunàèva- «dai rossi cavalli» (5, 57, 4), hiranyara- 
tha- «dall’aureo carro» (5, 57, 1), hiranyaèipra- «dall’aurea visiera» 
(2, 34, 3), hiranyacakra- « dall’auree ruote» (1, 88, 5); essi sono «co¬ 
lor d’oro» (hiranyavarna-, 2, 34, 11), così come lo è Indra (5, 38, 2) 
e, come questi è hirimat- « aureo », così anch’essi sono hiranyayàh 
« id. ». Molto notevole, per chiarire il rapporto dio ~ principe in se¬ 
de poetica, è che l’epiteto hiranyapesas- « dagli aurei gioielli » sia ri¬ 
volto sia agli ASvin (8, 8, 2) che alla coppia principesca che ha offer¬ 
to un sacrificio (8, 31, 8). 

Raffigurazioni analoghe s’incontrano anche nella religione iranica. 
Il dio Vata (il vento divinizzato), per esempio, è rappresentato in Yt. 
15, 57 con armi e vesti tutte d’oro: «dall’aureo elmo» (zaranyd. 

18. Cf. n. 15. 

19. Il termine « salmone » è comune metafora per « guerriero, eroe », come 
avviene anche per il nome di altri animali particolarmente vivaci o robusti 
o aggressivi. 
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xaoca-), « dall’auree armi » (zaranyd.zaya-), « dall’aureo carro » (za- 
ranyó.vàSa-), «dall’auree ruote (del carro)» (zaranyó.caxra-, cf. ved. 
hiranyacakra- detto dei Marut), «dall’aureo diadema» (zaranyd.pu- 
sa-), « dall’aurea collana » (zaranyó.minu-, semanticamente identico 
al cimr. eur dorchauc, epiteto dei guerrieri e, in parte, anche all’ant. 
irl. muinchorach « ornato di collana », attributo dei guerrieri a caval¬ 
lo in Meyer 38), « dall’aurea veste » (zaranyó.vastra-), « dall’aurea 
cintura » (zaranyó.aìwyàrjhana-), « dagli aurei calzari » (zaranyó.ao'&ra-). 
II carattere militaresco e trionfale del dio è, del resto, confermato 
dalla formula ha'i-ra vàia vorsùràjanó « insieme al Vento vittorioso » 
più volte attestata negli Yast. Anche il dio Mitra, naturalmente, è 
partecipe di questi splendori; basti qui ricordare gli epiteti prazató. 
fraina- «dal giavellotto d’argento» e zaranyó.vàrs&man- «dall’ar¬ 
matura d’oro» (Yt. 10, 112). 

Se consideriamo ora il significato che promana da questo quadro 
complessivo del principe, è evidente che qui si riflette in parte una 
realtà, in parte un dover essere. Da un lato, cioè, si ha il dato obiet¬ 
tivo di una società aristocratica e guerriera che aveva esteso il suo 
dominio su un’area amplissima del mondo allora conosciuto ma che, 
non avendo mai posseduto strutture politiche unitarie comparabili a 
quelle culturali, ci appare nelle sedi storiche frazionata in una miria¬ 
de dì tribù e di piccoli stati impegnati in perenni guerre di sopravvi¬ 
venza o di conquista, si che le capacità militari del principe segui¬ 
tano più che mai ad essere per tutti i suoi uomini la principale garan¬ 
zia di salvezza. Dall’altro, però, vi è la pressione evidente anche di 
un’ideologia che vedeva nelle capacità militari del principe non un me¬ 
ro strumento di necessaria difesa o di ragionata aggressione, ma l’es¬ 
senza stessa e la giustificazione primaria del suo esistere in quanto 
prìncipe. 

Lotta e vittoria non sono inquadrate nella situazione storica che 
le determina; esse, piuttosto, sono intuite come connaturate al prin¬ 
cipe, sì che, senza incoerenza e piaggeria, anche chi è sconfitto e uc¬ 
ciso può essere definito vincitore. 

Si chiarisce, allora, meglio il significato reale del fatto, già osser¬ 
vato sopra, che uno stesso epiteto può essere riferito sia al principe 
che al dio: le funzioni di un dio non dipendono da sua libera e oc¬ 
casionale scelta, ma sono inerenti alla sua natura; non diversamente, 
anche le qualità che il poeta celebra nel principe, sono — o meglio; 
debbono essere, si vuole che siano, si concepiscono come — conso¬ 
stanziali al suo essere. 

Tutto ciò è in pieno accordo con quanto già sappiamo sul caratte¬ 
re sacrale e quasi divino della monarchia indoeuropea: l’ascendenza 
del re è spesso fatta risalire a un dio, la sua inaugurazione è un rito 
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religioso, a lui in esclusiva sono riservati determinati atti liturgici, 
non di rado è unito in ÌEpòg a una dèa della sua terra e, so¬ 

prattutto, egli è il responsabile diretto del bene della sua gente. 

S’intenda bene quest’ultimo punto: la sua responsabilità non è quel¬ 
la del moderno uomo di stato cui si richiede competenza ed efficacia; 
la sua responsabilità, al contrario, viene dal fatto che, se egli è un 
vero re, allora naturalmente promaneranno da lui fertilità e ricchez¬ 
za e vittoria per il suo reame 

Vi è un testo irlandese molto illuminante a questo proposito, in 
cui un vecchio poeta, Morand, spiega al re Feradach il significato e 
la funzione dell’istituto monarchico: dal fir flaitheman, cioè dalla « ve¬ 
rità del re» (intendi: dal fatto che un re sia vero e degno re) dipendo¬ 
no, fra l’altro, la fruttuosità della terra, la fertilità dei greggi, la pe¬ 
scosità del mare, la salute fìsica della sua gente e, punto essenziale, 
la vittoria in guerra: « Mediante la verità del re grosse guerre ven¬ 
gono risospinte nei territori dei nemici » 21 . 

In questa teorica complessità e ricchezza di funzioni è certo, co¬ 
munque, che quella militare restava privilegiata, proprio in quanto 
essa era obiettivamente il presupposto e il fondamento di tutto il be¬ 
nessere tribale. 

II poeta, quindi, celebrando l’aspetto combattivo e carismaticamen¬ 
te vittorioso del principe, non fa altro che adeguarsi all’ideologia do¬ 
minante. Ma v’è di più: egli non si limita ad accogliere questa ideo¬ 
logia, ma vi aggiunge un significato e un premio cospicuo. Al prin¬ 
cipe, se come tale vuole realmente manifestarsi, si richiedono glorio¬ 
se imprese militari che, però, nella realtà effettuale, possono anche si¬ 
gnificare per lui rovina e morte. Iti cambio di questa sua assoluta di¬ 
sponibilità il principe riceverà, in ogni caso, dalla tradizione del suo 
popolo, incarnata nella voce dei poeti, « gloria inestinguibile » n . 

Si viene, così, a stabilire un rapporto preciso tra xXéa àvSpfùv, le 
gesta gloriose che costituiscono materia del canto, e xXéos &cpt)t,Tov, la 
rinomanza perenne che attraverso la memore opera del poeta discen¬ 
de sui protagonisti di quelle gesta. 11 poeta, in altre parole, paga una 
ricompensa al principe che ha saputo vivere in coerenza con quanto 
gli richiedeva l’ethos del suo popolo e, insieme, sollecita dai prìncipi 

20. Cf. D. A. Binchy, Celtic and Angìo-Saxon Kingship, Oxford 1970; sui 
più antichi riti d’intronazione cf. M. Dillon, The Consccration of Irlsh 
Kings, in Celtica 10, 1973, p. 1 sgg. 

21. R. Thurneysen, Morands Fiìrstenspiegel, in ZCPh 11, 1917, p. 56 sgg. 

22. Il più recente contributo all’analisi di questo tema è C. Wàtkins, The 
Etymology of ìridi dùan, in Celtica li, 1976, p. 270 sgg. ove, però, l’argo¬ 
mento è trattato in una diversa prospettiva. 
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del suo tempo un comportamento che li renda già ora, e poi nel fu¬ 
turo, degni di uguale premio. 

Ora, ciò che in questa concezione può sorprendere il lettore mo¬ 
derno, è il suo sapore alquanto laicistico, giacché la sopravvivenza 
nel ricordo dei posteri ha una sua rilevanza solo in assenza di una fe¬ 
de che ci prospetti una sopravvivenza piena, reale, beatificante. Si pre¬ 
senta, quindi, la necessità di una verifica a livello di credenze religio¬ 
se: come immaginava questa società il destino dell’uomo dopo la 
morte? 

Nelle complesse e divergenti tradizioni che, variamente intreccian¬ 
dosi e sovrapponendosi, costituiscono di volta in volta lo sfondo al¬ 
l’esperienza religiosa dei singoli gruppi indoeuropei, parrebbe d’in¬ 
travedere, prima del trionfo delle grandi religioni salvifiche e talvol¬ 
ta anche perdurante sotto la loro superficie, un elemento comune, 
rappresentato dalla fede in una sopravvivenza individuale dopo la 
morte, ma in forma squallida, degradata, indesiderabile. 

Nella Néxuia omerica, che costituisce la più arcaica e organica te¬ 
stimonianza greca in materia, i morti appaiono come ombre esangui, 
disperate della loro condizione attuale, pronte a pagare qualunque 
prezzo per un impossibile ritorno sulla terra; basti ripensare alle fa¬ 
mose parole d’Achille: «Non mi parlare della morte, illustre Ulis¬ 
se; io vorrei fare lo zappaterra ed essere il bracciante di un povero 
contadino piuttosto che essere il re di tutti i morti » (X 488 sgg.) J . 

È evidente, quindi, che l’autore della Nòctita, non era partecipe del¬ 
l’aristocratica illusione, pur presente altrove in Omero, che destinava 
ai grandi uomini una sede di eterna felicità: « Non è volontà degli 
dèi, o divino Menelao, che tu muoia in Argo nutrice di cavalli e che 
tu segua il comune destino; gli immortali, al contrario, ti condurran¬ 
no ai Campi Elisi, ai confini della terra, ov’è il biondo Radamanto, 
ov’è per gli uomini gradevolissima vita» 24 (S 561 sgg.). 

Ma la concezione pessimistica dell’oltretomba sopravvisse ben ol¬ 
tre Omero; si pensi al noto frammento di Saffo: « Morta tu giacerai 
né mai vi sarà ricordo di te (...), giacché tu non sei partecipe delle 
rose di Pieria; ma oscura anche nella casa di Ade ti aggirerai con i 
pallidi morti svolazzando» (211 P.). Lasciando da parte, qui, l’ipo¬ 
tesi della funzione salvifica della poesia, vediamo che per la genera¬ 
lità degli uomini è previsto un destino di pallore, di oscurità, imo 

23. Su questo concetto greco dell’oltretomba si veda, per esempio, M. Nilsson, 
La religion populaire dans la Grece antique, Paris 1954, p. 198 sg. e J. Pud 
Hardt, Notions fondamcntales de la pensee reiigicuse et actcs constitutifs du 
culte dans la Grece classique, Genève 1958. 

24, E, simmetricamente, si riteneva che i grandi criminali ricevessero nell ol¬ 
tretomba orrende punizioni; cf. X 572 sgg. 
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svolazzare inutile e angosciante. Tale visione, del resto, è implicita¬ 
mente presente anche in chi la nega nella celebrazione di eroi cui è 
riservato un glorioso ricordo, come nell’encomio di Simonide: « Dei 
morti alle Termopile glorioso è il fato, bello il destino, altare è la 
tomba, in luogo di gemiti ricordanza, lode è il pianto: un siffatto 
sudario né la putredine né il tempo che tutto doma, faranno impal¬ 
lidire» (362 ib.). Qui si noterà che nella trionfalistica celebrazione 
dei suoi eroi Simonide usa, sia pur per negarlo, un termine (àpau- 
pcbcTEi.) che richiama immediatamente quell’ àqctupót; con cui Saffo qua¬ 
lificava gl’infelici e inquieti defunti “. 

Una concezione molto simile si ritrova in un carme eddico, la 
Helgaqvida Httndingsbana Qiinor. Il principe Helgi ritorna brevemen¬ 
te nel mondo dei vivi, ma in aspetto miserando: le ferite stillano san¬ 
gue, l’armatura è insanguinata, le mani sono gelide, i capelli coperti 
di brina. Il suo incontro con la sposa è breve e lacerante, ché subito 
lo incalza la necessità di ripartire. Eppure Helgi era stato un princi¬ 
pe illustre, aveva ricevuti i giusti onori funebri e, a significare la sua 
eccellenza, l’autore afferma che Odino stesso, dopo la sua morte, gli 
aveva offerto di governare il mondo con lui (hmtgr var gorr eptir 
Helga; enti er hauti kom til Valhallar, pà band Óditin hànom pilo at 
! ràda med sér, HH II, 38, pr.h Ciò significa, appunto, che per il pen¬ 

siero nordico né la nobiltà della nascita né l’eccellenza delle imprese 
| possono salvare l’uomo da un destino complessivamente lacrimevole 

■ e inauspicabile. 

Perfino nel cuore delle religioni salvifiche, anche delle più anti¬ 
che, s’insinuano talora dubbi e timori di un futuro d’oscurità: nel 
Rgveda leggiamo: « Mitra e Varurta, siate benigni se qualche pec- 
j cato abbiamo commesso verso di voi; ch’io raggiunga, o Indra, la se¬ 

conda, sicura luce, che non venga su di noi la lunga oscurità» (2, 
28, 14). Qui, condizionato all’eventuale assenza di un benevolo inter- 
1 vento divino, traspare ancora il ricordo di un oltretomba tenebroso 

come quello omerico o, anche, quello romano 26 . 

Le raffigurazioni figurative galliche della morte, ove il defunto ap¬ 
pare schiacciato sotto le zampe di una belva o stritolato tra i suoi 
denti, ci lasciano visivamente intuire che anche per quella cultura il 
destino dell’uomo era, in realtà, « ein grausames Schicksal » rt . 

25. Varrebbe anche la pena di studiare come i viventi reagissero nei confron- 

: ti di defunti rappresentati in .si miseranda forma; una buona spia ce ne viene 

dalla formula con cui. dopo avere loro offerto un banchetto rituale in occa- 
I sione delle Antesterie. pii Ateniesi ponevano line alla festa; «Fuori le ombre, 

son finite le Antesterie» (Oùpa^e xùps<;• oùxst’ ’Av8etrTf|?ia). È espressione di 
sollievo, non di rimpianto. 

26. Imus in viscera terrae et in sede Manium opcx qtiaerimiis, PI. 33, 2. 

27. J. de Vrils, Keltisclte Religion, Stuttgart 1961. p. 252. 
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Queste osservazioni ci permettono, quindi, d’intravedere una serie 
precisa di correlazioni ideologiche e sentimentali fra elementi della 
cultura indoeuropea. Il concetto di ayiti-zov, che costituisce il 

motivo dominante nella poesia eulogistica e nella raffigurazione del 
principe, non ha nulla di gratuito o di retorico. Da un lato, richie¬ 
dendo gloriose imprese militari (xXéa àvSpwv), esso soddisfa — e, in¬ 
sieme, potenzia — un’esigenza primaria di una società bellicosa e 
conquistatrice, dall’altro, facendo leva su una concezione della mor¬ 
te essenzialmente pessimistica, esso olire un risarcimento sentimenta¬ 
le a quelle umane esigenze d’immortalità piena e beatifica che ancora 
non trovavano espressione o che, comunque, trovavano un’espressione 
non ancora intimamente vissuta. 

Il lettore comprenderà che non c’illudiamo di avere dato qui una 
dimostrazione more geometrico dei rapporti intercorsi un tempo tra 
complesse e faticosamente ricostruibili realtà collettive e individuali; 
abbiamo, piuttosto, avanzato una serie di ipotesi che paiono già so¬ 
stenute da vari dati di fatto ma che, non di meno, richiederanno ul¬ 
teriori approfondimenti. L’importante è che nelle future indagini gli 
studiosi sappiano rinunciare all’allettamento sia del formalismo rico¬ 
struttivo che del monadismo esegetico e ricordino, per di più, che 
conoscenza anche di una cultura arcaica e apparentemente « primi¬ 
tiva », come di qualsiasi cultura, significa ricostruzione della sua dia¬ 
lettica organicità. 
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(71), 1485 (58), 1993 (70). 2290 (71), 2525 (101), 2644 (58), app, 226 (70). 
10,1604 (59). 

11,1823 (58,59). 

Defixionum Tabellae (ed. Audollent), p. 102 sg. (95). p. 249 sg. (95). 

Ennius (ed. Vahlen 3 ), annales 54 (72), 113 (72), 117 (72), 192 (72), se. 123 (72), 
fragni, trag. (Ribbeck 3 ) 273 sgg. (50). 

Gellius, 5,12 (71). 

Horatius, carni. 1,2,26 sgg. (64), 3.3,13 (72), 3,22,1 sgg. (64), carni, sacc. 13 
sgg. (57), 33 sgg. (64), sai. 2,6,20 (72). ep. 2,21 (72). 

Livius, 1,32,10 (65), 3,55,11 (85), 5,21,3 (70), 6,29,8 (71). 

Macrobius, sai. 3,9 (58,60). 

Marcius vates (ap. Isid. 6,8,12), (50). 

Petronius, 113 (61). 

Plinius, 3,65 (61), 35,115 (70). 

Priapea, 80,2 (61). 

Quintilianus, 11,2,11 (43). 

Servius, ad Aen. 1,277 (61), 2,351 (58), 8,72 (62). 

Tacitus, Germania 2 (33,73), 14 (47), 40 (76). 

TibuIIus, 1,7,49 sg. (61). 

Varrò, de r.r. 1.2,27 (50,94), ap. Non. 77 (50). 

Vergilius, Aen. 3,35 (72), 8,72 (62), 9,404 (61), 9,630 sg. (64). 

Dialetti italici 

Vetter 147 (73), 217b (74), 218 (73). 

Tab. Iguv. IIb24 (73), Vla27 (100), VITa28 (101). 

Dialetti germanici 
A.LTO TEDESCO 

Nibelungenlied, 142 L. (105). 

Secondo incantamento dì Merseburgo, (92). 

Secondo incantamento di Treviri. (92). 
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ANTICO INGLESE 


Cynewulf, Eterni 1238 (37). 


ANTICO NORDICO 


Edda, Akv. 12 (1 13), 25 (123), 31 (47), 39 (47), Fm. 32 (47), 36 (119, 120) Ghv. 
8 (123), Grm. 46 (58), Grp. 1 (120), Hàv. 30 (87), 76 sg. (88), 148 (94), 
HH 14 (123), 17 (47), 29 (109), 32 (120), 45 (47), 53 (122), HH 11 18 pr. 
(120), 19 (120), 37 (80), 38 pr. (129), 42 (109,120), HHv. 6 (119), Hlr. 11 
(47), Loe, 11 (75), Od, 20 (47), 33 (47), Rm. 16 (109), R(). 38 (47), Sd. 3 
sg. (75), 5 (119), Sg. 12 (81). 


RUNICO 


Iscrizione di Eggjum, (108). 


Antico irlandese (e scozzese) 

Amra Choluìmb Chille (ed. Stokes), 52 (37). 

Antica lirica irlandese (ed. Campanile), nr. 35 (38), nr. 36 (38). 

Carmina Gadelica (ed. Carmichael), I p. 80 (107), 11 p. 18 (91), II p. 20 (91), 
Il p. 44 (97). 

Colmàn Mac Lénéni (ed. Thurneysen), fr. 1 (31). 

Early Irish Lvrics (ed. Murphy), p. xiii (80), p. 32 sg. (95). 

Ériu 4, 136, 18 *(125). 

Inno di Colman (84). 

Irish Bardic Poetry (ed. Bergin), nr. 14 (46), nr. 27 (53), nr. 28 (51), nr. 37 (51), 
nr. 43 (119). 

Lebor Gabala Érenn (ed. Macalister), IV, 114 sg. (91), IV, 296, n. 1 (91), V, 
114 (84). 

Longes Mac n-Uislenn (ed. Muli), (115), r. 112 (22). 

Meyer (v. Avvertenza), 2 (120), 8 (45), 10 (122), 11 (80, 121, 122), 13 (119), 
15 (119). 21 (125), 22 (122), 23 (119), 29 (121), 32 (122), 33 (122), 34 (121), 
38 (120,126), 39 (119), 40 (45), 41 (45), 43 (121), 47 (122), 52 (125), 58 
( 121 , 122 ). 

Meyer I (v. Avvertenza), 18 §21 (123), 29 §28 (119), 41 (120). 

Meyer II (v. Avvertenza), 14 (121), 18 (123), 20 (123), 21 (124), 25 (121,125). 

Mittelirische Verslehren (ed. Thurneysen), II 93 (28). 

Poems front thè Dindshenehas (ed. Gwynn), 1,34,10 (80), 111,130,37 (120), 
111,156,1 (120), 111,194,23 (120), 111,302,57 (122), 111,364,122 (125), IV, 
122,9 (21). 

Scéla mucce Meic Dathó (ed. Thurneysen), cap. 1 (46). cap. 15 (124). 

Serglige Con Culainn (ed. Dillon), r. 179 sgg. (45), r. 180 sgg. (119), r. 262 
sgg. (87). 

Tarn bó Cualnge (ed. Windisch), r. 3085 (119). 

Thesaurus Palaeohibernicus (ed. Stokes & Strachan), 11,295,3 (120), 11,323,2 
(125), 11,354 sgg. (97). 
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Cimrico 


Canu Aneirin (ed. Williams), 67 (120), 77 (119), 145 (125), 185 (125), 236 (125), 
246 sg. (119), 316 sg. (123), 376 sgg. (121), 378 sg. (45), 402 sg. (121), 418 

(122) , 740 (80,121), 765 (118), 771 (120), 785 (119), 793 (125), 830 (125), 
904 (119), 907 (125), 978 sgg. (124), 1044 (123), 1101 sgg. (114), 1204 sgg. 

(123) , 1213 sgg. (122), 1219 sg. (123), 1303 (125), 1397 (120). 

Canu Taliesitt (ed. Williams), 3,16 (122). 
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